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KAYNAKÇA 


ÖNSÖZ 


Sivasal İslâm kavramının ifade ettiği gerilim, son zamanlarda, 
ilamı çepeçevre kuşatmıştır. Bu durum, değer alanları içinde dinin 
konumunun belirsizleşmesine neden olmaktadır. 

Sivasal İslâm, İslâm'ın sosyal sahadaki tayin ediciliğinin 
kapsamlı bir özellik gösterdiği fikri üzerine kuruludur. Bunun için 
islám, sık dokulu bir ideoloji olarak takdim etmektedir. 

Her şeyi belirlemek isteyen bir din anlayışının, eninde 
sonunda varacağı nokta, her şey tarafından belirlenen bir 'din'e 
ulaşmak olacaktır. İslâm dünyasında yaşanan “din buhranı'nın 
arkasında yalan temel etken, bu olsa gerektir. 

Bu buhranı aşabilmenin yolu; dini, kendisi ile karıştırılan bazı 
kültür kollarından ayırmak ve böylece din anlayışındaki hatalardan 
kurtulmaktır. 

Siyasal İslâm bu konuda bir referans çerçevesi oluşturabilir. 
Bu anlayışın dini ve fikri temelleri iyi okunur ve değerlendirilebilirse, 
dinin. nasıl maddi kalıplar içerisinde yozlaştırıldığı konusunda bir 
tecrübe elde edilebilir. Bu tecrübe ile, dini hayatı yeniden ihya etmek 
susun hale gelebilir. Mütevazi çalışmamızın amacı, bu canlılığın 
sflanmasına katkıda bulunmakur. 

Çalışmamızın yayın aşamasına gelmesinde Yrd. Doç. 
Cense Gündoğdu'nun teklif ve teşviklerinin pay! büyük olmuştur. 
Bundan dolayı kendilerine teşekkür etmeyi, kadirbilirliğin gereği 


Dr. 


saborum 


Aynca çalışma odasından ve kürüphanesinden yararlanma 


imkanını sunan Prof Dr. Niyazi Usta'ya da şükranlarımı sunuyorum. 


ERER GIRIS 
TANIM VE TARİHÇE 


Siyasal İslâm'ın yaygın bir iddiaya göre asıl tanımı, farklı 
anlayışlar arasında İslâm'ın siyasal içerikle yapılmış bir yorumu 
ve gerektiğinde bu yoruma uygun pratikler geliştirme tarzıdır. 
Burada İslâm, din olmanın ötesinde bir ideoloji haline gelmiş, ve 
siyasal içerik kazanmıştır". 

Daha kapsamlı bir tarif şöyle yapılabilir: Siyasal İslâm, di- 
ni. kendine ait bir toplumsal, siyasal, ekonomik modeli bulunan, 
belirgin bir devlet yapısı öngörüp belli bir hukuka sahip özel bir 

istem olarak telakki eden anlayışın adıdır. 

Bu anlayışta din bütünüyle politize olmuş bir yapıya sahip 


Olur 


sp nsan hayauni tamamıyla kuşatmıştır. Bundan dolayı insanın 


casranışları dini olup kesinlikle dünyevi diye ikinci bir şık- 


a em ta i Ortüdoğu da İslim ve Devrim, çev. Cemal Polat-Halil Ekşi, 


istanabül 1990 s 14 


Ka ayrılmaz. Bu durum toplum hayatı için geçerli olduğu gibi 
devletin icraatı için de geçerlidir. Devlet tamamen dinin içindedir, 
Kisaca bütün işlerin tamamı dinidir ve dinin içinde mütalaâ edilir, 
Başka bir ifade ile, bu anlayışın en ayırdedici özelliği, hayatın 
dinsel ve laik yönlerini birbirinden ayırmanın geçerliliğini ve 
meşruiyetini teorik olarak kabul etmeyişidir. Bu ‘birlik’, “İslâmi" 
devlet aracılığı ile gerçekleştirilecek, “hakimiyet kayıtsız şartsız 
Allah'ındır” parolası ile özetlenir. 

Siyasal İslâm'da İslâm, özü itibariyle her şeyi açıklayan, 
toplumsal ve siyasal varoluşun bütün boyutlarını içeren ve 
hakikati yalnızca kendisinin temsil ettiği, kapalı, tekelci, tasarımcı 
ve kapsayıcı siyasi bir kurgudur; dini, devleti, insanları ve yaşama 
biçimlerini belirlemek isteyen, ideolojik bir yapıdır. 

Siyasal İslâm programının özü, nihai hedef olan totalistik 
siyasi eylemlerle toplumu, ideal bir şemaya göre yeniden 
kurmanın mümkün olduğuna inanılmasıdır. Bu yüzden siyasetin 
her şeye muktedir bir doğası olduğu kabul edilir. Öyle ki bu 
anlayışta insan, tam bir “homo-politikus”tur. 

Kısaca Siyasal İslâm, İslâm?ı, bir itikat ve inanç olmanın 
ötesinde sosyal, siyasal ve ekonomik bir sistem olarak algılayan 
anlayış biçimine tekabül etmektedir. Bu anlayışta hakikat tektir. 
Bu yüzden İslâm'dan başka bir aidiyet söz konusu değildir. 
Siyasal İslâm, kimliği tek bir aidiyete indirgeyen, hayatı, çapraZ 
ve katlı kimliklere göre kategorilere ayırmayan monist bir beşeri 
inşadır, 

Siyasal İslâm'ın doğuş dönemi hakkında bir takım görüşler 
mevcuttur. Taraftarlarının, idealleri gereği, bir takım batılı düşü- 
nürlerin de belli maksatlara yönelik olarak kabul ettikleri, ‘bizzat 
İslâm'ın kendisini temsil ettiği için siyasal İslâm, Hz. Muham- 
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siYASAL İSLÂM 


med'le birlikte başlamıştır” görüşünü, `fikirlerle hadiselerin irti- 
batı metodu” esas alındığında, gerçekle bağdaşmayacağı i için, bir 
tarafa bırakmak durumundayız. Siyasal İslâm'ın. İslâm tarihinden 
çıkarılıp o çıkarılamayacağını da çalışmamızın ilerleyen 
kısımlarında yer vereceğiz. Fakat hemen belirtelim ki, Hz. 
Muhammed dönemi için siyasal İslâm, yukarıdaki metod gereği 
nasıl mümkün değilse, İslâm tarihi ve geleneği için de öylece 
mümkün değildir. 

Burada üzerinde durulması gereken görüş, siyasal İslâm'ın 
XIX. yüzyıl İslâmcılığı ve bu yüzyılda gelişen dini ıslahat hare- 
ketleri ile birlikte değerlendirmek gerektiğini ileri süren görüş- 
tür. 

Afgani ve Abduh'un başlattıkları kabul edilen XIX. yüzyıl 
İslâmcılığı (İslâm modernizmi) ile siyasal İslâm arasında belli bir 
alakanın olduğuna dayanan bu görüş, bir açıdan doğrudur. Çünkü 
İslâm modernizmi de İslâm'ı, kültürel, siyasal ve hatta ekonomik 
bir “kurtuluş reçetesi? olarak ele almış, bu manada ona, yumuşak 
da olsa bir ‘ideoloji’ kimliği, bir “dünya görüşü” özelliği kazan- 
dırmıştır. 

İslâm modernizminin ortaya çıktığı XIX. yüzyıl, özellikle 
bu yüzyılın ikinci yarısı, İslâm dünyasının, batının o zamana ka- 
dar görülmeyen büyük bir meydan okuması ile yüz yüze geldiği 
bir tarih kesitini ifade eder, Müslümanlar her bakımdan zayıftır- 
lar, kültür soğuma dönemine girmiş, insanlar esaslı bir kimlik bu- 


nalımı ile karşı karşıya kalmışlardır. 


m m 


~- BKZ. Hasan Onat, Emevi devri Şu Hareketleri ve Günümüz Şiiliği, Türkiye 
Diyanet Vakfı Yay., Ankara, 1993, s. 148. 


Ginis 


Bu kritik tarih kesitinde bazi müslüman entelektüeller, iç 
çöküntü meselesinden hareket meri e. İ bin 
durmuşlardır. Onlara göre ‘yeniden dinli ancak zihniyet deği. 
şikliği ile mümkün olacaktır. Bu da dini ıslahin sonucunda ger- 
çekleşebilecek bir durumdur. Çünkü, zihniyet ilki ve amel ara- 
sında sarsılmaz bir bağ, vardır. İslâm akidesi, gerçeğine uygun bir 
şekilde ortaya konur, dini nasların yanlış anlaşılmasi senebiyie iti- 
kada giren hatalar izale edilir, inanç, bid'atlerin tahakkimünden 

kurtulursa, zihniyetler düzelir. Zihniyetlerin düzelmesi, ameller 
ve fiillerin fesaltan kurtulmasını da beraberinde getirir, Böylelikle 
fertlerin ve toplumun hali, ıslah olur”. Bu noktada klasik İslâm 
çağdaşçılığında artık konu, bir din olarak İslâm değil, daha çok 
bir uygarlık olarak İslâm'dır. Önemli olan, her yönü ile beşeri bir 
uygarlığın yaratılmasıdır”, 

İşte siyasal İslâm'la XIX, yüzyıl Islâmcılığı arasında bir il- 
gi, bu noktada kurulabilir. Ancak bundan sonrasında iki düşünce, 
birbirinden tamamen ayrılmakta, hatt 


a birbirine zıt unsurlar taşi- 
maktadır. 


Her uygarlığın dıştan tedarik edilen “yaşatıcı kuvvetlerle” 
iç benliğe dönüş olduğunu gayet iyi anlayan klasik İslâm çağdaş- 
çılığı, batı medeniyeti üzerinde objektif düşünce yolunun açılma- 
sını önermiş, İslâm kültürü realiteşi ile yeni akli düşünceler ve 
Sağdaş ilimlere dayanan verilerin uzlaştırılmasını esas almıştır. 
ile İslâm dünyası arasındaki açıklığın 
olduğuna dikkat çekmekle beraber, hiçbir manevi 
aç duymadan, sadece 


4 0 lk ol mma, 
! mek olarak bkz, Muhammed Abduh, e 
ve tahkik: Tahir “t-Tenâhı, Dàrv'l-Hilàl K 


Hüseyin G Y 
urdaydın. Zy U 
Ankara, 19985 224.295 İslâm Tarih 


Yine bu düşünce ekolü, batı 
“kapatılabiliş 
değişime ihtiy 
EE 


batı teknolojisini almakla so- 


İslâm Dinu'-İlm ve '/-Medeniyye, 217 
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Dersleri, AÑ) llahiyat Fakültesi Yay. 


runların halledilebileceği anlayışına asla sıcak bakmamıştır. Aksi- 
ne çağdaşlaşmanın, bir zihniyet ve ahlâk değişimi ile mümkün 
olabileceğini ortaya koymuştur. Dolayısıyla entegrist bir tavır ta- 
kınmamış, kendi kendine yeterli olma, İslâmi olmayan her şeyden 
kuşkulanmayı içine alan âdeta “değişmeyen durağan dünya” görü- 
şüne meyletmemiştir”. 

Bunun için diyebiliriz ki, klasik İslâm çağdaşçılığı, batıya 
açılımdan, yapıcı bir diyalogdan, ortak kelimelerde buluşmadan 
yanadır. Bu ekolü meşgul eden asıl mesele, modernitenin İslâm 
ile uzlaşabilirliğidir. Modemiteden kaçış olamayacağını zımnen 
de olsa belirten İslâm modernizmi, müslüman toplumun yüz yüze 
geldiği sorunun bu yüzden, modern olup olmamak şeklinde be- 
tümlenemeyeceğini, çünkü hakikaten başka seçenek olmadığını 
belirtmişler ve soruyu şu şekilde sormuşlardır: Bir insan aynı za- 
manda hem modern hem de müslüman olabilir mi? Ve bu soruya 
tek sesli olmayan bir “evet” ile karşılık vermişlerdir”. 

Ayrıca İslâm modernizmi “serbest kültür değişiminin” meş- 
ruluğunu garanti altına almak maksadıyla açık bir şekilde ‘din ve 
dünya ayırımı” yapmış, dinin ilgi sahasını, maneviyat ve ahlâk ile 
sınırlandırma yoluna giderek, varlık alanında, insanın İslâm tara- 
fından tamamen özgür bırakıldığını ortaya koymuştur, 

Bütün bu konularda siyasal İslâm, tam aksi görüşler serdet- 
miştir. Bunun için Siyasal İslâm'ı, Afgani ile başladığı kabul edi- 


s Geniş bilgi için bkz. Mehmet Zeki İşcan, Muhammed Abduh'un Dini ve siyasi 
Görüşleri, Dergah Yay.. Istanbul, 1998, s. 246-256. |, 

” Charles J. Adams, “Fazlurrahman ve Klasik Modernizm”, İslâm ve Modernizm 
“Fazlurrahman Tecrübesi “ 22-23 Şubat 1997, İstanbul Büyük Şehir Belediyesi 
Kültür İşleri Daire Başkanlığı Yayınları, İstanbul 1997, s. 85 

* Bkz Mehmet Zeki İşcan “Çağdaş Bir düşünür Olarak Muhammed Abduh ve 
Siyasi Görüşleri”, İslâm'ın Bugünkü meseleleri, Türk Yurdu Yay., Ankara, 1997, 
s. 333-345. 


len ve M. Abduh'la sistematik bir özellik kazanan İslâm moder- 
nizminin bir devamı olarak görmek mümkün gözükmemektedir, 
Hatta tam aksine siyasal İslâm'ın, Islâm modernizmine bir “alter. 
naif olarak ortaya çıktığı bile söylenebilir. 

İslâm modernizmi İslâm dünyasında gereken ilgiyi görme- 
miştir. Batının da içe kapanıklığı ile karşılaşmıştır. Karşısında ba- 
unin sınırsız gururunu görmüştür. Genel bir eğilim olarak batılı 
araştırmacılar tarafından örneğin Abduh'un veya Seyyid Emir 
Ali'nin çalışmaları, o günün batı dünyasının el üstünde tuttuğu li- 
beral değerlerin bir versiyonu olarak değerlendirilmiştir. Bakış 
açısı bu olunca, Afgani, M. Abduh, Emir Ali'nin İslâm'a inanıp 
inanmadıkları dahi tartışılmış, onların agnostik, inançsız oldukları 
iddia edilmiştir”. 

Bu eğilim, doğunun değişmeyen durağan dünya inancı ile 
de çakışınca, İslâm modernizmi, kelimenin tam anlamıyla geri 
tepmiştir. Artık belli bir süreçten sonra mesele, “yüzde yüz” yerli, 

alternatif” bir toplumsal siyasal ideoloji üretmek olmuştur. Reşit 
Rıza'nın -(1865-1935), Abduh'un “sadık? bir talebesi olduğu söy- 
lenmesine rağmen, hocası ile onun fikirleri arasındaki açık fark, 
bu geri tepmenin en güzel göstergesidir". 


amman a EE 


i Bkz Nikki Keddie, Saypıd Jamal ad Dın 'a-Afghani' A Political Biography. 

mvyerity of California Press, Los Angeles, 1972, s. 8. M. Muhammed Huseyn. 
Modernizmin İslâm Dünyasına Girişi, çev. Sezai Özel, İnsan yay., İstanbul, 1986. 
a a Hord Ctömer'in Modern Egypt adlı eserinden nakille). Yurdaydın, a-ge- ` 
© Meryem Cemile'nin yaptığı şu tespit, bu noktada önemlidir; Abduh İslân 
çağdaş düşünce ışığında tefsir edilmesi ile ilgili iken R. Rıza, İslâm'ın Avrupa Ve 
Hirisuyan tesirlerden muhafaza edilmesi üzerinde yoğunlaşmıştır. Yine aynı yazar 
R Rıza için şunları söylemektedir “Reşid Riza humanist felsefenin bırakılarak 
Kur'an ve Sünnete harfiyen uyulmasından yana idi? Bkz. Meryem Cemile, slim 
ve Çağdaş Öncüleri, çev. $ Ayaz, ,Bir Yayıncılık, İstanbul 1986. s. 225-227. 
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NIN. Yüzml İslâmcıhön ile sıvasal İslâm arasındaki fark 


imanın katı bir ideolojik yöneliş olmasıdır. Arkoun'un yerinde 


an nesnel gerçekliği kavra- 
na. bu ikinci dönemde ‘tahammül edilemez” bulunmuştur. Varo- 
us koşulları, daha arzulanır ülküsel koşullara dönüştürülmüştür, 
Önceki dönemde kültürel uyuşukluğa k 


tespiti le, Bilimsel düşünceye uygun ol 


arşı militanlaşan eleşlirel 
düsünce evresi, bu dönemde sona ermiştir. İlk sorgulamalardaki 
avga ideolojisi 
almıştır. Enteerizm de siyasal İslâm'ın en büyük öze 
tur 


tazeliġin yerini 'hazır cevaplar”, eleştirinin yerini k 


İliği olmuş- 


Yine iki devre arasındaki bir başka fark da, ikinci dönemde 

veni pradigma'nın sapkın ve tersine bir biçimde içselleştirilmiş 

olmasıdır. Islam modernistleri İslâm'a olan sevgileri ve iki yanlı- 
liklarına rağmen temel sorular sormayı başarmışlardır. Karşılaştır- 
malar yapmışlar, uyumsuzluklara dikkat çekmişlerdir. Gerçek so- 
runlara değinmişler ve özellikle hınç duyan insanlar olmamaya 
çalışmışlardır. Batının tüm etkisinin farkında olan bu düşünürler, 
ik kültürün arasında oldukları için entegrist olmamışlar, çatışma» 
` yeni gözlerle görme imkanını yakalayabilmişlerdir. Buna karşı- 
uk siyasal İslâm ideologları, daha sonra açıklayacağımız bir şekil- 


de batılılaşmışlardır”. Bu dönemin hakim paradigması onlar tara- 


dan sapkan bir şekilde içselleştirilmiştir. Islâm modernizmi, bu- 


ür 


' dahi güncelliğini yitirmeyen sımsıcak sorular sormuş ve ör- 


iş 
en 


üe pahasına olursa olsun özümsenmesi gerekli bilimsel bir 
etten söz etmişken, siyasal Islâm, hazır cevaplara sarılarak, 
op raddesinde bir bayağılığa saplamp kalmıştır 


Rne > aydınlar, 
ayepan an özlü ifadesi ile. siyasal Islâm döneminde ayd 


GİRiş 


eleştirel düşünürler olmak yerine yel değirmenlerine karşı dur. 

maksızın seferler düzenleyen donkişotlara dönüşmüştür”, 
Yukarıda açıkladığımız nedenlerden dolayı biz, siyasal 

İslâm'ı, alternatif modeller üretme kaygısı ile başvurulan zihinse| 


kurgularla başladığını ileri sürmenin, en uygun Yol olduğunu dü- 
şünmekteyiz. Bunun için en yakın tarih, R. Rıza'nın /slâm Devleti 


kavramını ortaya attığı tarihtir. Rıza'nın ISF: 


konu, İslâm'ın bir hidayet dini olduğu kadar a 
gu idi. İslâm hukukunu icra 


arla üzerinde durduğu 
ynı zamanda bir ha- 


kimiyet, siyaset ve hükümet dini oldu 


- EA p 
edebilmek için ona göre İslâm devleti gerekli idi `. 
Rıza, “hilafet” anlayışından “İslâm devleti? düşüncesine ge- 


çişin temsilcisidir. Başka bir ifade ile İslâm devleti kavramının 
ortaya çıkışı, hilafet meselesinden bağımsız olarak ele alınamaz. 
Bu açıdan İslâm devleti kavramı, Osmanlı devletine karşı düşün- 
celerden, çıkışlardan neşet etmiş ve beslenmiştir. 1. Dünya Savaşı 
yıllarında ve Ankara'nın devreye girmesiyle hilafet merkezi ola- 
rak İstanbul'un devre dışı kalmaya başladığı sıralarda, İslâm dev- 
leti düşüncesinin yeni ve güçlü ögeler kazandığını görmekteyiz. 
Bu aşamada artık şu mantık yürütülmektedir: Osmanlı hilafeti or- 
tadan kalktı kalkıyor. Bunun yerine İslâmi esaslara sadık, kayna- 
ğı, işleyişi tayin ve tespit edilecek bir devlet arayışı zaruridir. R. 
Rıza'nın e/-Hilafe adlı kitabı bu açıdan oldukça önemlidir”. Bu 
kitabında R. Rıza her ne kadar hilafeti tamamen reddetmiyorsa da 
onun Arapların elinde kanun yapma ve yönetime nezaret eden bir 


y Bkz. Daryush Shayegan. Yaralı Bilinç Geleneksel Toplumlarda Kültürel Şizofre- 
pi çev. Haldun Bayrı, Metis Yayınları. İstanbul, 1997, s. 52-64 

iğ Reşid Rıza, e/-(ahyu T-Muhammedi, Mektebetü(-Kahire, Kahire, 1960. $ 
208. 
İsmail Kara, Seyh Efendinin Rüyasındaki Türkiye. Kitabevi Yayın, İstanbul 
. 1998. 5. 177 i i 
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Kuruma dönüştürülmesini, hükümet işi ile alakasının kesilmesini 
önermektedir. Yani hilafeti, İslâm devleti lehine en azından ihmal 
gimekledir”. Kısaca'İslâm devleti kavramı, Arap milliyetçiliğinin 
bir ürünü olarak ortaya çıkmıştır. 

İslâm devleti kavramı daha sonra İhvan-ı Müslimin hareketi 
tarafından halifeliğin kaldırılmasına yanıt ve bu arada batılı güç- 
lerle Siyonist hareketin müslüman toplum üzerindeki baskısına 
tepki olarak geliştirilmiştir”. Hareketin kurucusu Hasan el-Benna 
(1906-1949), Reşit Rıza'nın talebelerinden biridir. Ölümünden 
sonra Rıza'nın e/-Menar adlı dergisini devralmış ve R. Rıza'nın 
hedefleri doğrultusunda çalışmaya başlamıştır ©, 

İlk İslâmcı örgüt olan İhvan-ı Müslimin, radikal bir anti sö- 
mürgeci harekettir. 1928'de hareketi başlatan Hasan el-Ben- 
na'nın öncelikli hedefi, İslâm ülkelerinin ‘sömürgeci batılı güçler- 
den’ kurtarılması olmuştur. Bu teşkilat eliyle, batılı güçlere (özel- 
likle İngiliz yönetimine) karşı duyulan tepkiler, İslâmi bir ifadeye 
ve talebe dönüşmüştür”. Sömürgeci yönetimlere, batılılaşmış yö- 
netici elitlerin dayatmalarına karşı İhvan, İslâm'ı, “yabancı ide- 
olojilere* alterntaif yerli bir model, yerli bir toplumsal sistem ve 
ideoloji olarak sunmuştur. 

1948'de Yahudi işgalcilere karşı yapılan savaşta gönüllü 
birlikler, Mısır'da, Ürdün'de, Suriye'de mepsuplarından ordular 


“Bkz Alben Houranı Çapdaş Arap düşüncesi, çev. Latif Boyacı-Hüseyin 
Yılmaz. İnsan yay Istanbul 1994 s. 262 i 
© Nazih Ayubi Arap Dunyasmda Din ve Siyaset, çev. Yavuz Alagon, Cep 
kitapları, Istanbul. 1993 5. 79 

Bera sisin 

Cemile. age .s 227 , 
U İhsan D. Dağı. Orradoğu'da İslâm ve Siyaset, Boyut yayıncılık. İstanbul, 1998, 
S. 27. 


GİRİŞ 


i- İslâmcı örgüt şeklini almasını ko- 
oluşturması. İhvan'ın somut bir islamcı örgüt şeklini almasını ko 


I8 
lavlaştırmıştır i l Ni 
i n bir ideoloji olarak anlaşılmasında büyük 
âm'ın pür sivasi. hukuki, toplumsal bir 
doku ile sistematize edilmesi, 


imiştir. Bilindiği gibi 


İhvan'ın İslâm'ı 
rolü olmasına rağmen. Ísl 
sistem ve ideoloji olarak sıkı bir vey 

i 3-1979 ivle gerçekleş 
vi k lr İslâmi yaşam biçiminin gerçekleştiri. 
mesini sağlayacak koşulları yaratma yüklenimi Altma resme gi- 
ren bir denli olmuştur. Başka bir ifade ile Pakistan, İslâm adına 
kurulmuş bir devlettir. Mevdudi'nin. özellikle lslam devisi uzes 
rinde durmasmda. Pakistan'ın bu siyasal gerçekliğinin rolü bü- 
vüktür. Mevdudi. Pakistan İslâm devleti ideolojisini işlemeye ko- 
yulan bir şahıstır. O, bilgiye dayanarak, bu tür bir yüklenimi yeri- 
ne getirmeye çalışmış. bu konuda öncülüğü her zaman elde tut- 
muştur 9, Başta Kur'ân'da Dört Terim olmak üzere kaleme aldığı 
eserler. siyasal İslâm'ın belli başlı fikri kaynaklarını teşkil etmiş- 
tir. 

Siyasal İslâm'ın bir başka önemli teorisyeni Seyyid Kutup 
(1906-1966)'tur. O. Mevdudi”'nin fikirlerini Mısır'da İhvan teş- 
kilau içinde temsil etmiştir. Onun bilhassa Yoldaki İşaretler adlı 
kitabı. devrimci siyasal İslâm'ın anayasası haline gelmiştir. Bu 
kitabı S. Kutup, İhvan liderlerinin çoğu ile birlikte kendisinin de 
kapatıldığı Tere Kampı'nda kaleme almıştır. Hapishane şartları 
korkunçtur. Hapishaneye yapılan baskın sonucu yirmi bir İhvan 
ileri geleni katledilmiştir. Dışarı da ise İhvan örgüt merkezleri 


” Sevvid Hadı Hüsrevşahı, “Intifade o Ta 
b Şa ada ve İsli YT SE aa alik Eşter. 
Dünya ve İslâm, sayı 13 Kış 1003 $ 117 slâmi Hareketler”, çev, Malik 


“Bkz. Dr. işuyak Ahmer “P 
3 şia - “Pakistan Islâm ve Demokrasi”, Y Fi ii 
, İsli okras “ıncancı, zA. u À 

Naim, R. Schulze ve diğerleri, li 


1994. 206, 216 $ İslâm ve Demokrasi, TÜ.SE.S. Yay. istanbul. 


pusee 


i A M 
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Bu sırada S. Kutup kansere yakalanan ölüme 


e verilmiştir. 


ateş li , i 
mahkum bir hasta olarak günlerini hapishane revirinde geçirmek- 


dir, İşte bu kitap. ihvan üyelerine bu ve benzeri baskıları yapan 


t 
t 


Nasirin 
bunu halihazırda yaşayan, gelecekle ilgili fazla bir beklentisi de 


olmayan biri tarafından yapılan değerlendirmedir. Bu kitaptan 
sonra Ihvan saflarında kırılmalar meydana gelmiş ve değişik 
islâmcı gruplar neşet etmeye başlamıştır”. 

Genel olarak denilebilir ki siyasal İslâm'ın başlangıcı, 
islâm'ın uluslar arası ölçekte eriştiği muazzam gücü olan Osman- 
“nın çöküşü akabinde olmuştur”. Batı sömürgeciliğine karşı 
mücadele veren ülkelerde İslâm, bağımsızlığın simgesi haline gel- 
miştir. Bu yüzden İslâm, kimlik arayışının odak noktasında yer al- 
mıştır”. Meşruiyet krizi İslâm?ı, diğer ideolojilerle mücadele et- 
meye yarayan bir ideoloji ve siyasi güç olarak anlamaya vesile 


otaliter rejimin. bir değerlendirmesi ve eleştirisi mahiyetindedir. 


“Arap sosyalizmi'nin gerçek mahiyetini çok iyi bilen ve 


olmuştur. 
Daha sonra üçüncü dünya ülkelerinin karşılaştığı tüm s0- 


runlar, İslâmcı hareketlerin geliştiği koşulları belirleyen öğeler 
olarak ortaya çıkmıştır” . Nitekim 1967'den sonra İslâmcı örgüt- 
lerin. daha keskin bir surette ideolojik ve kitlesel bir boyut kazan- 
dığı görülmüştür. Birleşik Arap ordularının (Mısır, Suriye, Ür- 
dün) İsrail tarafından 1967'de mağlup edilmesi, mühim bir meş- 
ruiyet krizi yaratmıştır. Gazza, Sina Yarımadası, Golan tepeleri, 


M P E T 
Bkz Gilles Kepe! Peygamber ve Firavun, ÇEV ismail Bendiderya, Çizg Yay, 


Istanbul 1992 s. 6-24 56-57 
“Biz G E. Fuller- Lan O Lessar. Kuşanlanlar, İslâm ve Batının Jeopolitiğ 
Özden Arıkan, Istanbul, 1996 5 26 

eleleri, š$. 179. 


» 
Hasan Onat. “Türkiye ve Siyasal İslâm *İşlâm'ın Bugünkü Mese . 
İslâm ve Demokrasi, 


t, ÇEV. 


i Nilüfer Gole, “Otoriter Laiklik ve İslâmi Katılım”. 
TÜ.S.E.S., Yay.,s. 128. 


m, 
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ili karşısında Arap devletleri. 


arıklığı yaratmış, batıda 

nin teslimiyeti, Araplar arasıi al kırıkhg ri n 
b ni ve verli siyasal kimlik arayışı, da. 

3 g 4 2 ii 

a başlamıştır”. Devleti dini 


Batı Şeria ve özellikle Kudüs tn Işi 
ıda hay 
devşirilen ‘siyasal’ verme ye 


ha özlü bir şekilde hakim © 
an fik 


Imay i 
irler. bu süreçte çok fazla etkinlik 


lavış zine koy : 
anlayışın merke pakia eN 


kazanmıştır. Şiddetin islâmcıla 


dönemden sonra olmuştur. l 
Bir başka ifade ile Arap-İsrail savaşı. modernleşmeye ulaş- 


i ilen ‘yi i jilerin” vaat- 
manın vasıtaları olarak teşvik edilen yabancı ideolojil aat 


i í . Bu nokt 
lerine duyulan güvenin sorgulanmasına yol açmıştır. B oktada 


islâmcılık. kendisini, kesin bir zaferin vaadiyle alternatif olarak 


sunmaya başlamıştır. İsrail'in dini kimlik üzerine kurulu bir dev- 
let olduğu anlayışının artması da, güçlü olmanın rolünün 
İslâm'dan geçtiği çağrılarını güçlendirmiştir. Aynı zamanda İsrail 
yetkililerinin, işgal edilen bölgelere sahip olmanın, ilahi bir takdir 
ve doğrulama olduğunu ısrarla işlemeleri, siyasi ve bölgesel bir 
anlaşmazlığın dini bir boyuta kaymasını kolaylaştıran yardımcı 
bir etken vazifesi görmüştür. 

Diğer taraftan Sovyetler Birliği ve ABD'nin İsrail tarafın- 
dan işgal edilen bölgeyi kurtarmak için Arap çabalarına aktif ola- 
rak destek vermemesi, Araplarda yalnızlık duygusunu artırmıştır. 

laveten 1975'te Lübnan iç savaşının başlaması, Arap sos- 
salizmine ve milliyetçiliğine büyük darbe indirmiştir. Bu iç savaş 


ved e a : 
. e de Islâmcılar arasında Islâm'a karşı bir Hıristiyan- 
E 5 iie Ni 
3 p komplosu olduğu görüşünü kuvvetlendirmistir. 
3öylece bu savas ve hu e li 
la iaa ia i savaş ve bu Savaşın yol açtığı diğer siyasi uzan- 
lar, ina izi ha W £ ) 
Bi a iakkinda bir şeyler söylemek için, standart ölçü 
c aur. Temmuz 1967 savaşından ve buna bağlı diğer 
linki n v hi tè a £ 


Dağı a ge 
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elerden sonra, şeriatın toplum düzenlemesinde meşru bir 
çatı halıne gelmesini, gittikçe artan bir şekilde isteyen Arap kitle- 
erinin büyük bir bölümü arasında Iklâmcılık. sosyalizm. milliyet- 
çilik ve diğer batılı sistemler karşısında baskın bir dünya görüşü 
haline gelmiştir. İslâmcılar. İsrail'in bir Yahudi devleti meydana 
getirmesinde olduğu gibi, kendilerinin de, inancın değerleri ile 
boyanmış özel bir kültür meydana getirmek için İslâmcı bir devlet 
teşkil etmeye hakları olduğunu iddiz etmişlerdir”, 


Hiz 


vime Haddad fslámsiia ve las Meselesi 1967 Uyanışı”, çev. Murat 
Yeri oğul ara Yaaa inie fumu se Ilam sayı 13. Kaş 1993, s 39-62 


Mı BİRİNCİ BÖLÜM 


SİYASAL İSLAM'IN BELLİ BAŞLI 
TEMSİLCİLERİ VE GÖRÜŞLERİ 


Siyasal İslâm tek boyullu bir görünüm arz etmemektedir. 
| Tüm gruplar İslâm'ın bir toplumsal ve siyasal sistem olduğunda 
hem fikir olmalarına ve İslâm'ı politik iktidarı elde etme yolunda 


bir ideoloji olarak kabul etmelerine rağmen bu sistemi ‘anlama’ 
ve “uygulama'da farklı görüşler ortaya koymuşlardır. Gilles Ke- 
pel, izledikleri stratejiler açısından İslâmcı gurupları ikiye ayır- 
maktadır: Devleti, toplum katında  perçekleştirilecek yoğun 
Islâmileştirme sonucunda aşağıdan yukarı felhetmeyi önpörenler; 
askeri darbe ya da devrim yoluyla siyasi iktidarı ele geçirip toplu- 
mu yukarıdan aşağıya kuşatmayı temel alanlar". 

Islâmcılar arasındaki mücadelenin, fikri ayrılıkların ve ken- 


di karşıtlarını yaratmalarının kökeninin tayin edilmesinde böylesi 


i 
BKZ Gilles Kepel, Hane Intikam, İletişim Yay İstanbul, 1992, s 28 


| 


16 
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bir ayrımın faydası olmakla beraber makalemizin başında Yaptığı. 
wz tarife vöre sonuçta her iki kategoride yer alanlar da ölüme 
islâm Kapsamına girmektedir. Zira ister MN aşağıya 1Sterse 
aşağıdan yukarıya İslâmileştirme esas alınsın, sonuçta islâm, top- 
turaşal-siyasal bir ideoloji olarak ele alınmakta ve ondan bir dey. 
let nizamı çıkarılmaktadır. Tespitlerimize gore her iki kategoride 
ver alanların bu noktada genel olarak farklılıkları söz konusu de- 
ildir. Ayrıca yukarıdan aşağıya İslâmileştirme kategorisi için be- 
li kriterler tespit etmek oldukça zordur. Devrim yolu esas alındı- 
ğında, merkeze devleti koyan bazı ‘yukarıdan aşağı Islâmileştir. 
më taraftarlarının’ şiddeti öngörmedikleri görülmektedir. Devlet 
kurumuna yapılan vurgu esas alındığında, bu sefer tebliğ metodu- 
nu benimseyen bazı “aşağıdan yukarı İslâmileştirme taraftarların 
da bu kategori içinde değerlendirmek icap etmektedir. Dolayısıy. 
la Kepel'in bu ayrımının bazı açmazları bulunduğunu söylemek 
mümkündür. Bu yüzden siyasal İslâm'ın fikri oluşumunu sağla- 


yan ilk öncülerin görüşlerini ayrı ayrı ele almak en doğru yol ola- 
caktır. 


A. Devrimsiz İslami Düzen Arayışı: Hasan 
El-Benna ve İhvan-ı Müslimin 


Kepel tarafından “aşağıdan yukarıya İslâmileştirme'yi esas 
aldığı belirtilen en önemli grup İhvan-ı Müslimin'dir. Şiddet ve 
devrime karşı olma manasına alınacak olursa bu tespitin doğru ol- 
duğunu söyleyebiliriz. Çünkü bu teşkilatın kurucusu Hasan el 
Benna, sonraki reisler Hasan Hudaybi ve Tilmisani, yazı ve hut- 
belerinde hep devrim ve şiddete karşı bir söyleme sahip olmuşlar” 
dir. Hasan el-Benna'dan geriye kalan kayda değer metinler “Teb 
lig ve Mübelliğin Hatıralar” adlı kendi hayatını anlatan bir kis? 
ve mektuplarıdır. 1952 yılına kadar İhvan'a ait eserlerde 'dÜ 
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man” olarak geçen tek ismin İngiltere olması bu tavrın en önemli 
yansımasıdır. Kimi lhvancıların “Saray? ve “sermayedar” sınıfını 
da buna eklemeleri durumu değiştirmemektedir?. 

Hasan el-Benna'ya göre din nasihattır, bu yüzden zora ve 
maddi kuvvete başvurmak davanın vasıtalarından biri değildir. 
Zaten zorbalıkla hiçbir dava hedefine ulaşamaz. Davete karşı çı- 
kanlar karşısında İhvan'ın tutumu, Hz. Peygamber'in tutumu gibi 
olmalıdır. Hz. Peygamber bunlar için: “Allah'ım sen ümmetimi 
bağışla onlar bilmiyorlar? demişti”. 

İhvan'ın ikinci lideri Hasan İsmail el-Hudaybi? (1891- 
1973) ye göre de esas olan “davetçi” olmaktır, *kâdı? olmak değil- 
dir. O, bu noktada Allah'ın emri ve hükmüne razı olmakla ve onu 
uygulamaya çalışmakla, İslâmi yönetimin varlığı ya da yokluğu 
arasında herhangi bir direkt ilişkinin kurulamayacağı üzerinde 
durmaktadır. Bu yüzden onun düşüncesine göre, Allah'ın ve Re- 
sulünün verdiği hükme razı olmak ve ona tam anlamıyla teslim 
olmak için, İslâmi yönetimin şart koşulması batıldır. Başka bir 
ifade ile tam müslümanlık, “veliyyu'l-emr'in varlığına mutlaka 
bağlı değildir. Bu tür iddialarda bulunanların dayandıkları, “vacip 
olan bir şeyin kendisiyle tamam olabileceği her bir husus da va- 
tiptir’ önermesi, şer'i bir kural değildir, masum olmayan insanlar 
tarafından ortaya konulmuş beşeri bir ifadedir”. 

Tilmisani'ye göre de devrim, şiddetin en uç görüntüsüdür. 
Devlet yönetimi ve ümmetin bu konudaki sorumluluğu ileri sürül- 
meden önce İslâmi görüşlerin halka anlatılması ve yaygınlaşması 


` Kepel, Peygamber ve F ravun s 42 
Hasan el-Benna. Mecmuátu Resat el-Imam eş-Şehid Hasan el-Benna, Dâru'd- 
Da've, İskenderiye, 1989 5 19-20, 141, 167 


* Bkz. Hasan el-Hudaybi. Du'ât Lâ Kudâr, Dâru't-Tevzi ve'n-Neşru'I-İslâmiyye, 
tsz.. s. 191-198. 
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vardır. Eylemden amaç, 
çatışmaksa. bu, halkın 


düşmanlarının istifade 


gerekir Bunun ipin de zamana ihtiyaç 


kuvvet ve sidder kullanarak vönetimle 
ok eder ve ülke 


İslâmi gruplara güvenim \ ln 
etirir. Bunun ıçın ihvan cema- 


odilekileceği bir zemin mey lana £ 
Tülmisanı Yy 
Selef-i Salihin" ülkeyi yöneten- 


. göre İslâmi tavır da 
wddetten en uzak « emaattır e gi 


bunu gerekli kilir aktadır. Çünkü i KAAR 
ler zalim ve fasık olsalar da onlara karşı silahlı mücadeleyi ve 
ayı uygun görmemiş-lerdir. Isyanın `ci- 
«i eR- — 


Bu tavra bakarak ihvan'ı cihadı bırak- 
vönetimle mücadele şeklinde 


vönetime karşı ayaklanm 
hatla bir alakası yoktur 
makla suçlayan gruplar, bu farzı, 


vorumlamaktadırlar . 
İhvan, şeriatın tatbikini basamak basamak uygulama meto- 


dunu seçmiştir. Bu metoda dayanarak İhvan islâm'ının, özgül ola- 
rak ne Ölçüde siyasal olduğu tartışma konusu yapılmıştır. Richard 
Michell. Müslüman Kardeşler'in nihai hedefinin, bir İslâmi dev- 
ietten çok İslâmi düzen (Nizam-i İslâmi) yaratmak olduğunu öne 
sürmüştür. Ona göre bu cemaat için İslâmi devletin kesin yapısı 
bir problem teşkil etmemiştir”. 
İhvan, 'aşağıdan yukarıya” İslâmileşmeyi esas aldığı, siyasi 
düzenin tam olarak bozulmadığına inandığı ve bu yüzden ona 
karşı ayaklanmayı öngörmediği için, bu görüşte bir haklılık payı 
vardır Ama burada yapılan tanımına göre İhvan'ın da siyasi 
Islám akımı olduğunu söylemek hiç de zor olmaz. Çünkü bu ce~ 
maal biim n siyaseti, ekonomiyi, belirgin insan davranışları gibi 
DH çok sosyal faaliyeti içine alan bir hayat tarzı olarak görmekte 
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gerekir. Bunun için de zamana ihtiyaç vardır. Eylemden ama, 
kuvvet ve şiddet kullanarak yönetimle çatışmaksa, bu, halkı, 
İslâmi gruplara güvenini yok eder ve ülke düşmanlarının istifade 
edilebileceği bir zemin meydana getirir. Bunun için İhvan cema, 
ati, şiddetten en uzak cemaattir. Tilmisani'ye göre İslâmi tayır da 
bunu gerekli kılmaktadır. Çünkü “Selef-i Salihin', ülkeyi yöneten. 
ler zalim ve fasık olsalar da onlara karşı silahlı mücadeleyi ve 
yönetime karşı ayaklanmayı uygun görmemiş-lerdir. Isyanın *çi. 
hat'la bir alakası yoktur. Bu tavra bakarak İhvan'ı cihadı bırak. 


makla suçlayan gruplar, bu farzı, yönetimle mücadele şeklinde 


yorumlamaktadırlar”. 
İhvan, şeriatın tatbikini basamak basamak uygulama meto- 


dunu seçmiştir. Bu metoda dayanarak İhvan İslâm”ının, özgül ola. 
rak ne ölçüde siyasal olduğu tartışma konusu yapılmıştır. Richard 
Mitchell, Müslüman Kardeşler'in nihai hedefinin, bir İslâmi dev- 
letten çok İslâmi düzen (Nizam-i İslâmi) yaratmak olduğunu öne 
sürmüştür. Ona göre bu cemaat için İslâmi devletin kesin yapısı 
bir problem teşkil etmemiştir”. 

İhvan, “aşağıdan yukarıya” İslâmileşmeyi esas aldığı, siyasi 
düzenin tam olarak bozulmadığına inandığı ve bu yüzden ona 
karşı ayaklanmayı öngörmediği için, bu görüşte bir haklılık pay! 
vardır. Ama burada yapılan tanımına göre İhvan'ın da siyasal 
İslâm akımı olduğunu söylemek hiç de zor olmaz. Çünkü bu cè 
maat, İslâm'ı, siyaseti, ekonomiyi, belirgin insan davranışlar! gii 
bir çok sosyal faaliyeti içine alan bir hayat tarzı olarak görmekte- 
dir. İslâmi kamu düzeninin dışında cereyan eden hiçbir eylemin 
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asaf 
si“ 
kabul edilmeme Medir. Dini esaslara uygun olmak demek, 
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varil 


kurallarına göre hareket eden düzeni desteklemek demektir. 
al 


zaska bir ifade ile. 
anın her yönüne hükmeden ve onun hayatını bü- 


Kepel'in de belirttiği ș abi, İhvan nazarında 
güm, insan hay 
sün boyutlanyla düzenleyen her şeyi ile eksiksiz bir sistemdir. 
ilim, kâmil ve kapsayıcı bir düzendir”. 

Hasan el-Benna, risalelerinde İslâm'ın hem dünya hem de 
ahirette insanların bütün meselelerini düzenleyen ilahi bir sistem 
olduğu üzerinde ısrarla durmuştur. Ona göre İslâm şeriatı, bütün 
ihtiyaçları giderebilecek, boşlukları doldurabilecek ve her mesele- 
ve cevap verecek bir kudrettedir. İslâm şeriatı, ferdi, ailevi, siyasi, 
milli ve milletlerarası her şeyi ihtiva etmiştir. Bu yüzden İslâm, 
hayatın her sahasına cevap veren, hayat için en üstün ve en sağ- 
lam nizamı koyan, hem dünyayı hem ahireti tanzim eden, genel 
bir sistemin adıdır”. 

İhvan'ın beşinci kongresinde benimsenen şu teşkilat ilkesi 
bunu açıkça ortaya koymaktadır: “İçte yönetimin ıslahını, dışta 
yabancı devletlerle İslâm toplumunun ilişkilerini İslâmi prensiple- 
re göre düzenlemeyi, halkın izzet, şeref ve üstün meziyetlerle ter- 
biyesini ve İslâm milliyetçiliğine bağlılığını en üst düzeyde ger- 
çekleştirmeyi amaçladığından İhvan, siyasi bir teşkilattır” 

İhvan'ın, İslâm'ı beşeri ideolojiler karşısında temellendir- 
meye gitmesi de bu anlayışın sonucudur. Hasan el-Benna'ya gö- 
ve, İslâm kapsayıcı bir sistem olarak diğer ideoloji, sosyal ve siya- 
5i sistemlerin iyi taraflarını kendi bünyesinde toplamıştır. Bunla- 
nn içerisinde mesela “anayasal sistem”, İslâm'a en yakın sistem 
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olmasma rağmen yine de İslâm hiçbir rejime değiştirilemez 
Hattizatında müslümanlar herhangi bir sistem seçmekte hür ve 
serbest değillerdir. Böyle bir seçme imkanı penn, Ister istemez 
Islâm jiza kabul etmek mecburiyetindedirler f R 
İhvan'ın kurucusu buradan hareketle islam devletini temel. 
lendirme yoluna gitmektedir: Tüm rejimlerin iyi taraflarını alıp 
kötü taraflarını dlan bir güç olmalıdır. Bu da İslâmi hükümettir. 
Gerçekte İslâm, hem inanç hem ibadet, hem din hem devlettir, 
Nasıl Komünizm kendisini bir devlet olarak ilan ediyor, Nazizm, 
Faşizm gibi daha başka sosyal ve siyasi sistemler, kendilerini tak. 
dis edecek bir güç elde ediyorlarsa, İslâm'ın da bu gücü elde et- 
mesi gereklidir". 
Hasan el-Benna İslâm devletinin, İhvan'ın en temel hedefi 


olduğunu da yaptığı bir konuşmada açıkça belirtmektedir. Bu ko- 
nuşmasında Müslüman Kardeşler'in iki 


hedefinin bulunduğunu, 
bunlardan birincisinin, İslâm vatanını tüm yabancı sultalardan 


e kavuşmuş bütün İslâm dün- 


kanuni hükümleri olan, mali ce 
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hükmetmeyenler. işte onlar kafirlerdir... zalimlerdir... fâsıklardır” 
buy urmaktadır. (Maide, 44, 45, day 

1976-1978 yılları arasında bu teşkilat tarafından çıkarılan 
ed-Da ve adlı dergide de Komünizm, Laisizm, Yahudilik ve Hı- 
ristiyanlık, İslâm'ın temel düşmanları arasında gösterilmekte ve 
bunlardan Laisizm hakkında şöyle denilmektedir: “Şer ve kötülü- 
gün dördüncü temel ögesi Laisizmdir. İslâm'ın ana unsurlarından 
biri olan “İslâm hem din hem devlettir? gerçeğini ortadan kaldır- 
ma hedefini taşır. İslâm dünya ve âhirete hükmettiği halde La- 
isizm bu sahayı âhiretle sınırlar”. 

Hudaybi için de İslâm devleti, İslâm'ın gereklerinden biri- 
dir. İslâm devletinin olmamasını caiz gören bir anlayış, bu konu- 
daki varid olan nasları inkar etmiş olmaktadır. Ona göre bu nok- 
tada yanlış olan, İslâm devletinin mevcut olmaması durumunda, 
bütün ümmetin imanının sorgulanmak istenmesidir; İslâm devleti- 
nin varlığına inandığı halde onun var olması için çalışmaktan geri 
kalanların, küfürle itham edilmesidir. Fakat her halükârda İslâm 
devletinin varlığına inanmak lazımdır. 

Şu kadar var ki Hudeybi'nin İslâm devleti anlayışı, Hasan 
el-Benna'nın ve diğer İhvan liderlerinin anlayışından çok daha 
‘yumuşaktır. O, İslâm devletinden, evvela, ferdi ve siyasi anla- 
yışlardan neşet eden değil, ilahi nizamdan gücünü alan bir yöneti- 
mi anlamaktadır. Çünkü ferdin tabiatı bir takım nefsani güdüler- 
den ve kişisel menfaatlerden oluşmaktadır. Sırf siyasal olanda da 
menfaat, ölçü olarak alınır. Bu yüzden ona göre, yönetimde ferdi 
ve siyasi istibdadı, bencilliğe ve tahakküme yol açacak dünyevi 


? el- Benna, a.g.e.. s. 160, 193-194 
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asaya ihüyaç vardır. Kie, 
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Huday bi 
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heva ve hevesim beli pA Ni 
bi € in “İslâm devletin i Başka 
e kavramla sadece kişisel faydayı, bencil 
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Islam 
Ikinci olarak 0. 


» VASİ Q önetimi anla 
ú riatının korunduğu Ve yasa olduğu yönetimi anla. 
“İslâm şeri 


haliyle 


iti 
anlamı şudu 
maktadır. Bunun Ş ala ör ekilen, 


Hudaybi, İslâm'ın, Kapitalizm, 

“aci ibi le 
Weit “aşizm gibi Mod i 
Sosyalizm, Faş arımlara, akli esaslara dayanarak te- 


A bisi antıksal çık n eia 
da, bir takım m arşı çıkmaktadır. Ona göre bu tür bir 


irilmesine şiddetle k 
mellendirilmesine Ş A ie ei 
silim, seriate yeni bir şey ilave etmektir, Kitap ve Sünnette, onu 
epi sx i i i P y P 31» ine dni 
belecleyecek bir delilin varlığı söz konusu olmaksızın, dine yeni 
yelgeley 


şeyler eklemektir. 

Ni Hudaybi'yi diğer İslâmcı liderlerin çoğundan ayıran bu dü- 
şüncesini şöylece özetlemek mümkündür: “Bugün size dininizi 
kemale erdirdim. Üzerinizdeki nimetini tamamladım” (Maide, 3) 
ayeti göstermektedir ki *din” artık tamam olmuştur. Hiç kimse on- 
dan bir şey eksiltmeyeceği gibi, ona bir şey de ilave edemez. Al- 
lah, nimetini insanlar üzerine tamamladığına göre, her hangi bir 
şeri hüküm ilavesine artık gerek kalmamıştır. Buna göre Al- 
tah'tan vahiy yoluyla gelmiş bir şer'i dayanak olmaksızın, onun 
şunu emrettiğini, şunu yasakladığını, bunu haram kıldığını, beri- 
bini helal kıldığını söylemek imkansızdır. Bu gibi sözler, Allah 
hakkında bilpisizce konuşma mesabesindedir. 


na 
aeaee 


© Hüdaybı age, s 175-185 


isLÂM 23 


herhangi Dir emrini, yasağını, haram veya helal 
enann hora 


, koymada aklın hiçbir müdahalesi olamaz, Ama 
günü ONAN 


bjk 


kalan konularda devlet veya yetkili organların (ulu- 


yusinda 


karması, insanların siyasal, ekonomik ve sosyal ha- 
anıl) kanun çine ” ; 


atenn düzenleyecek yasamalar yapması gayet doğaldır. 
vonie ? x 


wte bu, ‘Allah, bir takım umumi maksatları gerçekleştirmek 


gi gi vetki vermiştir’ şeklindeki İslâm'ın genel bir prensi- 
v e & uygunluk arz etmektedir. Allah bize bir çok dünya işini, 
sisin genel maksatlarına ve belirli sınırlara riayet etme şartıyla, 
kendi başımıza, aklımızın yol göstermesiyle halletme konusunda 
vetki tanımıştır. Burada doğal olmayan, çözümlemelerimizi, içti- 
hatlarımızı din adına sunmaktır. 

Örneğin, Hz. Peygamber'in “sizin kanlarınız, mallarınız, 
uzlarınız ve cesetleriniz birbirinize haramdır”; “Müslüman müs- 
ilmanın kardeşidir, ona zulmetmez ve onu (kötülüğe) teslim et- 
mez” gibi hadislerinden, kanlarımızı, bedenlerimizi ve ırzlarımızı 
korumanın gerekliliğini, birimizin diğerini helake yahut zarar ve- 
recek herhangi bir şeye sürüklemesinin yasak olduğunu anlamak- 
iz. Şimdi bu dini naslardan güç alarak, farzımuhal kamuya ait 

olarda araçların seyri seferini düzenleyen kanunlar çıkarabilir, 
“anın bedenini, malını, kanını tehlikelerden koruyacak yaptırım- 
ár uygulayabiliriz. Ama yaptığımız düzenlemeler, aldığımız ted- 
Prier, tamamen bize aittir. Burada hatalar da yapabiliriz, maksada 
Oalak uygun ortam da sağlamayabiliriz. Çünkü insan hatalar- 
or Bien korunmuş degildir, Bu yüzden onların Al- 
` an olduğunu ileri sürmemiz asla caiz olmaz", 
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f a devletin ind 
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van'ın, iktidarı ele geçirme » devlet modeli önermemeşi 
Eer bu, İhvan'ın belli bir toplum ve de 
Ber bu, İhvi 


ise ki bu diğer İslâmi gruplar için de çi SÖZ e 

burada söylenmesi gereken şudur: İhvan'ın bir boplamaa ve Siya- 

sal model ortaya koymaması, özellikle bunları hedef edinmeme: 
dadi değil, bu konuda başarısız olmasından dolayıdır. Bu ise 
doğal bir sonuçtur. Çünkü İslâm, eğer beşeri ideoloji şeklinde su- 
nulacaksa, Islâm'ın çağdaş ideolojilerle, toplum ve iktisat sistem- 
leriyle herhangi bir bağlantısı olmadığı, daha doğru bir ifade ile, 
İslâm bir ideoloji, bir toplum veya iktisat sistemi olmadığından, 
bu sunuşta, İslâm'dan daha çok, beşeri ideolojiler etkin rol oyna- 
yacaktır. İslâm bu noktada sadece bir etik, adil ve ahlâki bir unsur 
olarak ele alınabilir. Diğer İslâmcı gruplar gibi İhvan'ın da yapt- 
Sı budur. Ortaya koymaya çalıştığı sistem, basit bir korporatist 
sistem veya eklektik bir düzen olabilmiştir. Sömürgecilik ve em- 
peryalizm karşıtlığının etkisiyle devletçilik, himayecilik, özellikle 
devletin eylem gücü, tabanlar arasında sübvansiyon ve az demok- 
rası, önerilen “İslâmi” düzenin özetini oluşturmaktadır ?. 


Wigs 
5 Mitchell, a.8.e., S. 108, 


Bkz, bi 05 ayan 


yağa, SLAM a 
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ihvan. önerdiği bu beşeri sistemi, yanlış bir zihinsel kurgu 


ayandırma yoluna gitmiştir. Örneğin Hasan el-Benna, 


ile dine d 


en önemli unsuru, manevi temizliğin esası olan namaz 


islamın 
pale baz alarak. İslâm'ı Komünizm, Diktatörlük ve Demok- 
esi karşısında şöyle konumlandırmaktadır: 

“Bizim günde beş vakit olarak ifa ettiğimiz namaz, komü- 
sist rejimin özellikleriyle diktatörlük ve demokratik rejimin özel- 

klerini birleştiren ameli toplumsal düzen sahasına ait günlük bir 
alıştırmadan ibarettir. Komünizmin en büyük erdemi, eşitlik mef- 
kumunun güçlendirilmesi, sınıf ayırımının reddedilmesi ve bu 
avırımın kaynağı olan mülkiyet hakkı iddialarına karşı mücadele 
edilmesidir. Şimdi cami, ancak Allah'a aittir ve hiçbir sınıfın de- 
gil Allah'ın mülküdür. Müslüman bilir ki kendisi ile o camide bu- 
'unanlar eşittir. Burada büyük, küçük, yüksek, alçak mevcut de- 
ğildir ve burada hiçbir zümre ve sınıf da yoktur. 

Müezzin “hayyealassalah” nidasında bulunduğunda müslü- 
manlar eşit bir şekilde, birbirlerine sımsıkı kenetlenmiş olarak, 
imamin emrini beklerler. Hiçbiri, imam ruküa eğilmeden eğilmez, 
secdeve varmadıkça secdeye gitmez. Yine hiçbiri, imamın emrini 
yerine getirme, onun hareketini aynen yapma haricinde kımılda- 
maz. İşte bu da diktatörlük rejiminin en önemli erdemidir. 

Namazda eşitlik görüntüsü altında tek iradeye bağlı düzen 
söz konusudur. Yalnız bu düzende imam da kendi insiyatifine de- 
gil, her halükârda ibadetin öğreti ve kurallarına bağımlıdır ve şa- 
yet yanılacak olsa ya da kıraatinde veya hareketlerinde bir hata 
yapacak olursa, onun hatasını düzeltmek, arkasındaki herkesin 
üzerine düşen bir farzdır. İmamın kendisi de bu hayırlı öğüte uya- 
rak hatasını terk etmek ve hakikate dönmekle mükelleftir. İşte bu 
da demokrasinin en çekici yönüdür. 
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19 
n EA 
İslâm'dan üstün olabilirler? 


ik Nesnelliğe Dönüşümü; 
B. Kutsalın Mekani | 
Mevdudi'nin İslâm Devleti Vurgusu 


İhvan'ın aktivist, siyasi ve sosyal gayeler lẹ oluşturduğu dini 
literatür, Mevdudi (1903-1979) tarafından geliştirilmiştir. Menig 
di elinde İslâm, bütün içsel yönlerinden sıyrılmış, zamanlar Bi 
tükenmez bir hakikat olmaktan çıkmış, diğer ideolojilere peni 
dele etmeye yarayan, siyasal ve sosyal düzeyde fonksiyon icra 
eden bir ideoloji haline gelmiştir. Bu ideolojide itikâdi teori ile si- 
yasal pratik, kozmolojik düzeyle toplumsal düzey, aynı perspekti- 
fe sığdırılmış, dinin en kutsal ifadeleri nesnelleştirilmiştir. 

Mevdudi tüm görüşlerini, bir ilahiyatta en kutsal kavramlar 
olan İlah, Rab, İbadet ve Din kavramlarına yüklediği anlamlara 
dayandırmaktadır. İslâm'ın esasını teşkil eden, “Allah tek ve or- 
taksız olan İlah'tır, kulların muhtaç olduğu tek Rab'dir. O'ndan 
başka ibadete layık hiçbir varlık yoktur. Din sadece ihlasla O'na 


tahsis edilmeli ve O'nun dininden başka tüm dinler reddedilmeli- 
dir’ şeklindeki prensipler, Mevdudi ù 


arı idrak edilemezse, İslâm'ın te- 
Ì yitirirler. Bu takdirde insan, “la 


halde Allah'tan başka bir çok ilahlar edinir; 


P Bkz Hasan el-B 
sito-J. Donoh 
1991, 5. 86 


enna. “Yenid 


en Doğuş” 
ue, çev, Ali Yaşa Šus”, D, 


eğişim Sürecinde İslâm, haz. J. Esp” 
r Aydoğan-Aydın Ünlü, İnsan Yayınları, İstanbul. 
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Ni 
ti Allah'tan başka rab kabul etmediğini bildirmesine rağmen pratik- 
te O'ndan başka rablere itaat etmiş sayılır; ibadette Allah'a ortak 
koşmuş: O'nun dininden başka dinlerin kurallarına bağlanmış 
k i olur. 

Çünkü Mevdudi'ye göre bu terimler, Kur'an'da geniş ma- 
naları ile yer almıştır, Allah, bunların kapsamlı manalarının gere- 
čini istemektedir. Ama bugün bu terimler, kapsamlı anlamlarını 
vi dolayısıyla asli manalarını kaybederek daralmışlardır. Kur'an 
muhaliflerine arz olunduğu zaman, o günün insanları Rab’den ne- 
yin kastedildiğini, İlah'ın ne anlama geldiğini, din ve ibadet keli- 
melerinin içine aldıkları manaların neler olduğunu, tamamen bil- 

3 melerine rağmen, sonraki devirlerde İlah kelimesi, putun karşılığı 

f olmuş, Rab kelimesi, sadece yaratıkları terbiye eden varlık mana- 

f sında anlaşılmış, İbadet, kurban kesme, namaz kılma gibi ritüel- 

-lerle eşit hale gelmiş, Din de mezhep (religion) anlamına indir- 
genmiştir. Bu dört terimin böylece asli manalarını yitirmesi sonu- 
cu, Kur'an'ın yüce ruhu da kaybolmuş, Kur'an davetinin özünü 
idrak etme imkanı kalmamıştır”, 

Mevdudi'nin düşünce sistemini değerlendirebilmek için ön- 
celikle onun yukarıdaki dört terime yüklediği manaları özetlemek 
gerekmektedir: 

İLÂH; Kur'an'da ilah kelimesi sadece tabiat kanunlarına 
ve olaylarına hükmeden bir güç anlamında kullanılmamıştır. 
Kur'an'da ilah, ihtiyaçları gideren, sıkıntılara karşı yardım eden, 
koruyan, emniyete alan, isteklere cevap veren, sükünet bahşeden, 
hükmü altına alan varlıktır, Öyleyse ilahlıkta emretme, nehyetme, 

| haram ve helal kılma söz konusudur. Bir insan herhangi bir varlı- 
| “Bkz, Ebu'l-A'la el-Mevdudi”, e/-Mustalahdtu'(-Erba'a fi'l-Kur 'ân, Arapça çevi- 


ri: Muhammed Kazım Sibag, ed-Dâru”l-Kuveytiye. 1969, s. 5-11. 
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ğın emrini yerine getirmek, yasağından il haram ve helal 
kıldığını kabul etmek suretiyle ona ei da bulunursa, onu ilah 
edinmiş olur. Bunun için Kur'an, nefsinin arzulama vyan, onun 
isteklerini her şeyin üstünde gören kişiyi, nefsini ilah edinmekle 
suçlamaktadır. 


l Siyasi açıdan da mutlak hükü ğunu iddia eden, 
ulûhiyet davası gütmüş olmaktad ü 


te de şamildir. 


Uluhiyeti Allah'a münhasır kılma, mutla 
de ona tahsis etmeyi beraberinde 


k manada Otoriteyi 
de yegane otorite sahibidir?, 


getirir. Allah bu manada teşride 


RAB: Kur'an'da rab, terbiye işi ile meşgul olan, ihtiy 
rın giderilmesine kefil olan mürebbi manasına geldiği gibi m 
? Söze. 


—— 
” Mevdudi, a.g.e., s. 13-32. Pp Ae» 
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leyen, durumları düzelten, bir kutup addedilerek etrafında toplanı- 
lan, sözü geçen otorite ve tasarruf sahibi varlık anlamında da kul- 
lanılmıştır. Mesela Tevbe 31, Âl-i İmran 64. Ayetlerde rab, bir 
toplumun, emir ve yasağına boyun eğmek, kanununa tabi olmak 
suretiyle, önder ve rehber edindiği ve kendiliğinden hüküm koya- 
bileceğine inandığı kişi anlamında kullanılmıştır. Kur'an'da yer 
alan bir çok peygamber kıssasında da rab, bu anlamda kullanıl- 
mıştır. Sözgelimi İbrahim ile Nemrud arasında geçen olayları ak- 
taran ayetlerden, İbrahim ile Nemrut arasındaki mücadelenin, Al- 
lah'ın varlığı veya yokluğu konusunda olmadığını anlamaktayız. 
Sorun, İbrahim'in sadece Allah'ı rab olarak tanımasından ileri ge- 
liyordu. Nemrut ise Allah'ın varlığına inanmakla birlikte, rablik 
iddiasında bulunmakta idi. Memleketinin rabbı olması, ülkesinde 
rablık hakkını kullanmak istemesi, kesinlikle göklerin ve yerin i- 
lahı olma anlamında değildi. Bunun anlamı, ülkenin mutlak sahi- 
bi olma ve merkezi otoritesinin, toplumun temeli olmasıdır. Ken- 
di emirlerinin hayat kanunu addedilmesidir. A yette (Bakara, 258) 
“Allah kendisine saltanat verdiği için...” denilmesi, onun rubübi- 
yet davasının esasının, hükümdarlıkta övünme olduğunu açıkça 
göstermektedir. İbrahim, bu anlamda tek Rabbin Allah olduğunu 
bildiği için, aralarında anlaşmazlık vücuda gelmiştir. 

Kur'an'a göre Şuayb'ın kavmini de dalalete sürükleyen hu- 
sus, Allah'ın rububiyetinin dünya hayatında, ahlâkta, içtimaiyatta, 
iktisatta, medeniyet ve siyasette bir dahli olmadığına inanmasıydı. 
Onlar, sosyal hayatta tamamen serbest olduklarına, yaşayışlarında 
diledikleri gibi hareket etmede hür olduklarına kani olduklarından 
sapıtmışlardı. 

Firavun'un sapıklığı da rububiyette Allah'a ortaklık iddi- 
asında bulunmasıydı. Yani onun davası, tabiat nizamında galip, 
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ni . değildi. Onun asıl iddiası, Mısır üzerinde 
mutasarrıf bir ilahlık değilc vi 
mutlak siyasi hakim olması idi”. 


İBADET: İbadet, kişinin yüksek ve pi Rakibi Miihe 
baş eğmesi, itaat etmesi, sonra kendi hürriyet ve bağımsızlığından 
feragat etmesi, onun karşısında her türlü mukavemet ve isyanı 
terk etmesi, ona tam bir bağımlılıkla boyun eğmesidir. Kur'an'da 
ibadet, Allah'tan başkasına boyun eğmeyi içine alacak şekilde 
kullanılmıştır. Bu yüzden Allah'tan başka mabutların terk edilme- 
si istenmektedir. Mabut ise şeytanlar ve tağutlardır. Tağut, Al- 
lah'a karşı haddini aşmış ve isyan etmiş olarak, mülkünde mutlak 
hüküm sahibi olduğunu ileri süren, insanları kendisine itaate Zor- 
layan her devlet, her otorite, her lider, her komutandır. Aynı za- 
manda mabut, Allah'ın kitabını görmezlikten gelerek halkı, icat 
ia a mi nizama sürüklemek isteyen yönetici- 
il e em ev an 
tedir? asr kılınmasını emretmek- 

DİN: Din kelimesi, yüksek sulta sahibini 
lüğü, siita dana itaat, had, kanun, yargılama anlamlarına vel- 
mektedir. Kur'an'da din, bu anlamları da içine alacak ge 
‘mükemmel nizam’ anlamında kullanılmıştır. Yani bikini şekilde 
kimiyete itaatle boyun eğme, bu hakimiyetin otoritesinde yet, ha- 
leştirilen fikri ve ameli sistem anlamlarında am 
Kur'an'da din kelimesinden kastedilen mana, itikadi, fikri de 
ameli.. her cepheyi içine alan, kamil bir “hayat sistemi'dir. aki, 


n otorite ve üstün- 


A2 hamdi 2 2 es na 


İSLAM 
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Dünya dillerinden hiçbirinde bu terimi Kur'an'daki genişli- 
iile ifade edebilecek bir başka kelime yoktur, Ama batı dillerin- 
dé mevcut olan ware’ kelimesinin bu terimi aşağı yukarı karşıla- 
yabileceğini söyleyebiliriz. Din yalnızca Allah'ındır, Bu, Kur'an 
nazarında Allah'ın otoritesinden kaynaklanmayan diğer sistemle- 
rin reddedilmesi gerektiğini ortaya koymaktadır. Bunun için, eğer 
kişi, Allah'ın otoritesinden Kaynaklanan kanunu ve sistemi kabul 
etmişse, onun “Allah'ın dini'nden olduğuna şüphe yoktur. Ama 
bir kralın, hükümranın otoritesini kabul ederse kabul ettiği kral 
veya hükümranın dininden olur. Yine itaat eltiği otorite, “toplum 
çoğunluğu'ndan kaynaklanıyorsa şüphesiz o, bu “çoğunluk” di- 
nindendir”, 

Islâm dininin belli başlı kavramlarına böyle manalar veren 
Mevdudi, sonuçta dinin komplike bir hayat nizamı olduğunu, fert 
ve toplum hayatının hiçbir yönünün bunun Sınırları dışında kala- 
mayacağını deklere etmektedir. Ona göre itikattan ibadete, ahlâk- 
tan eğitime, hukuktan ekonomiye, siyasetten sosyal hayatın en in- 
se ayrıntılarına kadar her şey, bir bütün olarak dinin ayrılmaz par- 
çalarıdır”* Bunlardan bir bölümünü kabul edip diğerlerini red- 
detme, bir yönüne uyup bir başka yönüne uymama, “Kitab'ın bir 
kismini kabul edip bir kısmını inkar etme” (Bakara, 85) kabilin- 
dendir. Bir toplumsal sistemin adı olarak İslâm, bir bütündür, asla 
bölünme kabul etmez. Her sistemin olduğu gibi İslâm'ın da ken- 
dine has siyasi, iktisadi kanunları vardır; devlet nizamı ve rejimi 
vardır. Diğer peygamberlerin olduğu gibi Hz. Muhammed'in de 
mücadelesi, ‘hak nizam”, tesis etmek içindi. Çünkü başka sistem- 
— -... 


N 
A Mevdudi, a Re,s 119-129 


Mevdudi, The Meaning of the Qur'an (Tafhim al-Qur'an), Lahore, Islàmic Pub- 
lication, 1967, 1-XIV vol 1 £. 6-06 108-109 
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ik ; N E: a yaşamak, hiçbir pe 

lere tabi olmak ve onların hakimiyeti altında yaşamak, çbir pey. 
ildir. Son Peygamber'in ümmeti olan müş. 
“cahili 
zler; böyle bir durumu 


gamberin şanından değ 
lümanlar da, başka rejimlerin icraati, 
hakimiyeti altında hayatlarını sürdüreme 


20 
ahi kabul edemezler - 
ar, dinin bildirdiği itikâdî ve ameli emirleri 


de İslâm'ı tecviz etmeyerek, 
arı koymak isterlerse, O za- 
külli ve apaçık yoldan 


ve batıl kanunların 


zarurete binaen d 
Eğer Müslümanl 
p, siyasi ve iktisadi işlerin 


kabul edi 
zaml 


onun yerine başka sistemleri ve ni 


man bu durum onları, zımni bir irtidada, 


pe 27 
sapmaya kadar sürükler” . 
İslâm, tevhid inancına dayanmaktadır. Bu inanç, Allah'tan 


başka bir varlığın hakiki anlamda güç ve kuvvet sahibi olmadığı, 
nihal otoritenin, kanun koyma ve hükmetme yetkisinin O'na ait 
olduğu hususlarını toptan kabul etmekle mümkün hale gelir. Al- 
lah'ın yaratıcılığını, canlıları büyütüp beslediğini kabul ettikleri 
halde toplum hayatında, insanlar arası muamelelerde, idari sis- 
temlerde başkalarının hüküm ve otoritelerine boyun eğen kimse- 
ler, Allah'a şirk koşmuş ve sahte mabutlar edinmişlerdir”. 

Tevhid inancı hakimiyetin tek elde olmasını da gerekli kı- 
lar. Her türlü hakimiyet Allah'ındır. Nasıl ki fiziki alemde kanun 
koyma, hükme i ’a aitti içbi 

f me ve otorite Allah'a aittir, O'ndan başka hiçbir 
meyi ii müdahalesi mümkün değildir; insanların ferdi, içti- 
i, siyasi yaşayışl nai j 
m y şayışlarında da kanun koyma, hakimiyet ve otorite 

ah'a aittir. Allah'tan başka ka 
in nun koymaya kalkışanlar, sahte 
ım ve sahte otorite sahipleridi 
luk çıkaranlardır. Ki pleridir ve bunlar dünyada bozgun&” 
. Kim i A š m 
senin kendinden kaynaklanan bir güce da- 


% Mevdudi, 
5. 115-129, 
> Mevdudi, İslâm " 
e 1, #slâm'da Hükümet, $. 60- 
Mevdudi, İstâm ‘da Hükümet, ş. To i 6 4 
15 1937-104. 


İslâm'da Hükü 
a Hükümet, Urduca'dan çev. Ali Genceli, Hilal Yay., Ankara 
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vanarak kanun koyma hak ve yetkisi yoktur. Kimsenin de bu şe- 
kilde oluşan, bu niteliği haiz yasalara uyma yükümlülüğü yok- 
tur” . 

Burada siyasal İslâm'ın en temel tezinin, “hakimiyet Al- 
lah'ındır” sloganı ile ifadelendirildiğini hatırlatmamız gerekir. Bu 
ifade ile belirtilmek istenen, “şeriat yasası'nın her yerde ve her za- 
man geçerli olduğu, ve her şeyi (din-dünya-devlet) kapsadığıdır. 
İslâm siyaset felsefesinin temelinin, “hüküm verme ve kanun koy- 
ma selahiyeti insanlardan tamamen alınmıştır? şeklinde özetlene- 
bilen bir hükme dayandığını ortaya koymaktır. 

Mevdudi'ye göre bir toplumun “cahiliyye toplumu” olup ol- 
madığını tespit, bu noktadan hareketle yapılabilir. Toplumun *ca- 
hiliye” olup olmadığını teşhis için yeter ve gerek ölçü, o toplumun 
kabul ettiği ubüdiyet ve hakimiyet türünde gizlidir. İslâm toplu- 
munda bütün övgüler, hamd ve senâ, Allah'a racidir; cahiliye top- 
lumlarında ise Allah'tan başka varlıklar övülür ve hamd de onlara 
yapılır. Hakimiyet de bunların elindedir”. 

Mevdudi”ye göre Hz. Adem'den itibaren Hz. Muham- 
med'e kadar gönderilen bütün hak dinler İslâm olduğu gibi, bu- 
nun karşısındaki tüm inkarcı ve sapık fikirler, sistemler ve hayat 
nizamları da *cahiliye'dir. İslâm dışındaki tüm dinler ve İs- 
lâm'dan beslenmeyen tüm fikirler, ideolojiler ve bunların oluştur- 
duğu tüm sistemler, bu yüzden cahiliye kapsamındadır. Elbette bu 
durum, Hz. Peygamber'den sonraki dönemler i için de geçerlidir. 
Örneğin, batının musallat olmasından sonra İslâm dünyasında or- 
taya çıkan durum, yani batılılaşma, bir cahiliyedir; kapitalizm, 


` 


” Bkz. Mustafa Sönmez, İhya Hareketlerinde Mevdudi, Basılmamış Doktora Tezi. 
Erzurum 1997, s. 251. 


“ Mevdudi, İslâm'da Hükümet, s. 169-170. Kepel, Peygamber ve Firavun, $. 62. 


E GÖnU 
34 SİYASAL İSLAMIN BELLİ MAŞLI TEMBİLGİLERİ VE G oani 


sosyalizm, demokrasi ve laiklik gibi tüm çağdaş idare sistemleri 
de cahiliyedir. Cahiliye, İslâm karşısında bir dindir. AAEN bir ger 
çek din vardir bir de her türlü beşeri ideolojileri, fikir ve siyas 
sistemleri içine alan cahili din. o, 
Ariege inançtan düşünceye, hareket biçiminden 
ahlâk eğitimine kadar bütün sahalarda aynit: a 
kapitalizm veya sosyalizm karşısında ‘üçüncü bir yol?'dur. > ca- 
hiliye ile hiçbir şartta, hiçbir şekilde bir GE veya uelapmaya 
girmez. İkisi arasındaki farkı, “Tevhid prensibi oluşturur. Cahiji- 
yenin yapısını ise ‘şirk’ belirlemektedir”. 
f Bu yüzden mücadele, bir bütün olarak sistemledir. Beşeri 
bir sistem üzerinde ufak tefek değişiklikler yaparak, onun aynı 
prensipler üzerinde devam etmesine müsaade etmek veya sırf bu 
sistemin yürütüldüğü elleri değiştirmek diye bir şey söz konusu 
olamaz. Mücadele, düzeni oluşturan ilkeler ve temellerledir: “Do- 
muz eti her zaman domuz etidir, onu pişiren aşçının müslüman 
olması veya olmaması önemli değildir. Yemek pişirirken aşçı, 
kepçesinin her hareketinde Allah'ın ismini anmı 


yenlerin etrafında İslâmi kabul edilen bazı adet 
edilmiş olsa.. 


sinin kabul e 


Ş olsa, yemek yi- 


1.7 . . . . 
n’ olur. Karma bir din, kusurlu bir din- 
n bir dine de inanmaya lüzum yoktur”. 


ilç 

K Sönmez, age., S. 193-195 
evdudi, Gefin Bu Dünya 

ti alla yayı Değiştire erle 

in Temiz, İnkılâp Yay., İstanbul, 1580, 5 4g çi vi Sıddık, gev. Noret- 
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i LÂM 
N saL is 
siya 
örüşlerine rağmen Mevdudi “üçüncü bir yol? o- 


Bütün bu & , i 
e orijinal bir program üzerine oturtama- 


belirgin V 
eşeri sistem dediği demokrasi ile teokrasi arasında 
bir verde tanımlamaktadır. Ona göre İslâmi sistemde seçim ve şu- 
ra esastır. Bu nokta onun, cumhuriyet ve demokrasi ile birleştiği 
verdir. Ama cumhuriyet ve demokrasilerde halkın çoğunluğunun 
arzusuna göre kanunlar çıkarılır veya mevcut kanunlar değiştirile- 
rek ona göre icraat yapılır. İslâm sisteminde ise bu yetki, sadece 
Allah'a aittir. Allah'ın hakimiyeti her şeyin üstünde kabul edilir. 
Halkın görevi sadece idarecileri seçmektir. Kanun koyma Al- 
lah'ın yetkisinde olduğu için, O'nun koyduğu, hiç kimse tarafın- 
dan değiştirilemez. Bu nokta da, İslâm sisteminin teokrasi ile bir- 
leştiği noktadır. Fakat bu teokrasi batıdaki gibi değildir. Çünkü 
batılı anlamdaki teokraside ruhban sınıfı vardır, bunlar kendilerini 
Allahın yeryüzündeki vekilleri olarak görürler, Allah adına ka- 
nunlar koyarlar ve bu yolla hakimiyet elde ederler. İslâm?da ise - 
ruhbanlık olmadığı gibi hakimiyetin belli bir sınıfın elinde toplan- 


larak İslâm 
makta onu. b 


masına da imkan yoktur. 

Mevdudi sonunda şöyle bir düşünceye varır: İslâm devleti 
Allah'ın hakimiyetine dayandığı için bir tür teokrasidir, fakat Hı- 
ristiyanlıkta olduğu gibi değil; seçim esasını da benimsediği için 
bir anlamda demokrasidir, fakat batılı anlamda değil. İslâm devle- 
ti bunların arasında Tanrısal-Demokratik devlettir (Teo-Democ- 
ratic State)”, 
| Mevdudi'nin bu sisteminde halk, devletin varlığının hikme- 
tini oluşturan ilkelere inanmıştır. Bu yüzden devletin temel felse- 


e Rp e A 
Bİ yi, YL 
pi Bkz. Mevdudi, Fetvalar (Resail ve Mesail), Urduca'dan çev. Mahmut 
smanoğlu-A. Hamdi Chohan, Nehir Yay., İstanbul, 1992, (I-IV cilt) c.II, s- 297; 
İslâm'da Hükümet, s. 149-150, 172-173. 


EWI VE fiği! 
36 siyasar İLAMIN perii magit ÇEİS AET 


gede yaparsa yas 
j , y je perede yaya yA 
fesi “din ve inanç birlipi'dir. Yeryizlir D 


Allah'ın hak tini kabul eden, O'nun eaherine İMANA Fyusy 
ahan hakimiye í ( vatandaşıdır. Buna manmayanlar dy 
sini niais 


uk hakkına sahip Olurlar, 
istemde bütün halk 


kes, bu devletin birinci 


a, vatanda’ 
belli kanunlara uymak şartıyla, yalan vi ie 
arı yoktur. Yine bu 


e ki a haki H 
Ama idareye katılma hak ni yürülüğü için, muhalefet par 


ve temsilcileri, muhalefet görevi 
ME Nr 

ve ren siyaset görüşlü burada da kalmamaktadır. 0, 

evduc siyi , 

tek bir kültür ve siyasi sitemin SÖZ konu i aky í 
Jerinden bahsetmektedir. Ona göre İslâm'ın nihat hedefi, irk ve 
elt h i ! iik ha 
milliyete dayalı önyargılar zincirinin kırılacafı ve bütlin insani- 
ğın, herkes için eşit haklar ve eşit fırsatlarla „tek bir kültür ve sj- 


su olacağı bir dünya dey 


yasi sistemde birleştirileceği, insanların karşılıklı olarak birbirleri. 

nin maddi ve manevi yararlarına destek olup katkıda bulunmaları. 

nın sağlanacağı bir “dünya devleti”dir. Çünkü Allah'ın yasası, da. 

ima, insanlığı tek bir ahlâki ve manevi çerçeve altında hir araya 
getirip, onların birbirlerine evrensel düzeyde karşılıklı yardıma, 
olmalarını sağlamayı amaçlamıştır”, 

Mevdudi'nin “hakimiyet” kavramından yola çıkarak oluş. 
turduğu bu “sistem”, görüldüğü gibi, ‘mega anlatı"lara dayanan, 
pratik çözümler üretmeden yoksun bir sistemdir, Mevdudi, Ís- 
ini diğer “beşeri sistemler” karşısında yeni bir proje olarak pör- 
misel Mi Kğ m içeriğini, karşı durduğu “İslâm 
muş, böylece iile A oğaçlamalarla doldurma yolunu tue 
sisleme ulaşmıştır, 


——-—---- 


l4 l 
Bkz Mevdudi lilafe 

i llafet ve 5, i i 

tanbul, 157., $, 57.58, Íslå A altanat, Urduca dan çev. Ali Genceli, Hilal Yay. } 
Mevdudi, “Milliyetçij k i Fiükiimet, e BS, 461-462 

Donohuç, 5. 98-99 hik ve fståm”, Değişim Sürecinde İslâm. haz. J Esposito? 


Yas Al iI LAM e7 
: avladı nn. hakimiyet” kava ydi) kehi anlamdan 
- hareketle ‘insankar kendileri için bir takim düzenlemeler yapın 
; aas asamada bulunamazlar” şeklindeki Dir yarıya yarımı da 

ii iailemez bu mteliMedir. ünk A dini aslanın anlayalım bi 


an asandan insana değiştiğine pöre, burada bile bir beşer eli 
ui konusu olmaktadir, Yani yarpıya varan ve dinden hüküm çı 
karan vine sand 
Hudaybiönin bu noktada Mevdudi’ ye yaptığı uyarı, bu yar- 
gimn din açısından da bazı tehlikelerine işaret etmektedir, lHuday. 
dnye göre Allah'ın insanlara kanun koyma yetkisini tanımadığını 
iddia etmek, Allah'ın böyle bir izni tanımaya hakkı olmadığını 
ileri sürmek gibidir. İşte asıl böyle bir yargıda bulunmak, Allah'ın 
ölontesini sınırlandırmak ve aklı, Allah'ın ve O'nun dilemeşinin 
önüne koymak demektir. Çünkü Allah'ın bizi bazı konularda ser- 
best bırakması, bizi insan olarak yaratmasının bir sonucudur, Al- 


ah dileseydi hayatımızın her safhasında bizi tamamen serbest bi- 


iskabilirdi ve bu O'nun otoritesinden ve hakimiyetinden hiçbir 
P 1306 
sey eksiltmezdi ©, 


Burada asıl tartışılması gereken Mevdudi'nin “hakimiyet 
#avramına yüklediği anlamdır. Hudaybi'nin bu konudaki uyarıları 
“a önemlidir. Ona göre “hükmün yalnızca Allah'ın olması” de- 
mek, dinin haram ve helalini ancak O belirler demektir, Başka bir 
ifade ile dindeki haramların ve helallerin, farz hükümlerin kayna- 
Èi ancak Allah'tır, demektir. Yine bu, mutlak emir sahibi sadece 
Allah'tır, dilediği hükmü koyar, dilediğini emreder, dilediğinden 
de nehyeder anlamındadır. Mevdudi'nin kastettiği anlamda bir 
“hakimiyet tanımı, Kur'ân'ın hiçbir yerinde peçmediği gibi Sün- 
nette de bu kelimeyi ihtiva eden bir hadis bulunmamaktadır. Şüp- 


— 


amma 


aai m 
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"da kendi düyün csini ylikleychi 
anu kurabileceği bir çok te. 
din olarak sunmak, Kitapta 
şer kelâmı'nı akidede esa, 
hakimiyetini sınırlandır. 


hesiz araştırıcı bir kimse, Bura 


a bağl 
lecepi, anlam yönünden onunla baf 


wrçek 
üm yakalayabilir. Fakat bunu ger% 


i ir ‘be 
yahut Sünnette varid olmayan ar e 

kte a 
almak demektir. İşte gerçekte 


i söz konusu olmaktadır 


ma, asıl bu noktadi e eedit kavramlarini a. 


Burada Mevdudi'nin tecdit i 
imiyet terimini mana 
çıklaması ile “hakimiyet” terimin! ma 


ikkat çekmek faydalı olabilir. 
radoksa dikkat çekmek a leşi 
İslâm'ı her türlü batıl inanç ve uygulamalardan, cahiliyenin bütlip, 


andırması arasındaki pa. 
Mevdudi'ye göre tecdit, 


unsurlarından kurtarıp, asıl kimliği ve en saf haliyle ei 
sunma, dini aslına irca edip onu sadece Allah'a hasr kılmadır, Te- 
ceddüt ise, dinde olmayan yeni bir düşünüş ve hayat tarzı ortaya 
koyma, İslâmi kimlik altında dine bir yığın cahiliye unsurunun 
girmesini sağlamadır*, Mevdudi elbette asıl olanın tecdit olduğu- 
nu ifade etmektedir. Ama hakimiyet'e verdiği manayı dikkate al- 
dığımızda kendisi ile çeliştiğini açıkça müşahede ederiz. Burada 
Mevdudi'nin Kur'ân'a yeni anlamlar yükleme gibi kendisinin ‘te- 
ceddüt” diyerek yerdiği bir durum söz konusudur. Çünkü Huday- 
bi'nin de belirttiği gibi Mevdudi'nin tüm düşünce yapısını üzeri- 
pe oturttuğu, “hakimiyet” anlayışı Kur'ân'da olmayan çağdaş bir 
alpılamadır, 


Siyasal İslâm'ın bu kavramı, düşüncesinin merkezine koy- 
asın, entegrist tavrın ortaya çıkardığı bir yanılgının rolü oldu- 
punu söyleyebiliriz. Bu yanılgıya göre sanki dünya müslümanlara 


birak i a 
ıkılmışır, Dünya üzerinde tasarruf, müslümanların EMME 


dir. Halbuki baskalar 
i başkalarıyla ve başka fikirlerle yaşamanın zorunlu- 
- a 
s Hudaybi, a y “5 07-08 
re İslâm'da Ih 


a Hareketleri on 
54 arekeleri, gev, A, Ali Genç, Pinar Yay., İstanbul, 152. 


i À M 
il al isL 39 
sì 


tadan kaldırmak, başkalarının varlığını da ortadan kal- 
gunu OTRUM ai in tani 
tuşu? çektirir. Bütünüyle İslâmi olan Dir toplum projesi, top- 
vi gere 4 h d} 


dn iklimi ilkeler” e göre ölçülüp biçilmesini gerektirir. Böy. 
Ni ` J 


umun ` n me İlmin ie e 
bir toplum projesinin, sadece başkaları ıçın değil, 

lest ` n , NE Sin N 

di tümanlar için de baskı ve zulmü getireceğinin bilinmesinde 

MUSEN 


varar V ardir . 


c. Ya İslâm Ya Cahiliye! : Seyyid Kutup'un 


Romantik Devrimciliği 


Siyasal İslam'ın bir diğer önemli teorisyeni Seyyid Ku- 
tup'tur. O da Mevdudi gibi İslâm'ı, “hakimiyet” ve “cahiliye” kav- 
ramlarından yola çıkarak, bir toplumsal-siyasal sistemin adı ola- 
rak sunmaktadır. Bütün eserlerinde işlediği ana tema budur, Fakat 
onun daha çok, Türkçe'ye Yoldaki İşaretler adıyla çevrilen Me- 
âlim fi Tarik adlı eseri ön plana çıkmıştır. 

Medlim fi't-Tarik'in en önemli “gözlemi”, batının iflas ct- 
miş olduğudur. Batı dünyası var olmaya layık olduğuna kendisini 
inandırabilecek hiçbir şeye sahip değildir artık. Batının insanlığa 
sunacak bir 'değer'i kalmamıştır. Demokrasi iflasın eşiğine gel- 
miştir. Marksizm başta olmak üzere katılımcı teoriler, belli dünya 
görüşlerini temsil eden ideolojiler olarak çökmüşlerdir. Son bir 
tahlilde hem bireyci hem toplumcu ideolojiler yenilgiye uğramış- 
Ur. Vatancılık ve 


milliyetçilik gibi coğrafyaya bağlı birliktelik 
ekolleri. e 


ski önemlerini kaybetmişlerdir. Bunların yanında bilim- 
sel düşünüş de 


artik devrini tamamlamıştır. Şimdi dünyanın en 
buhranlı döne 


mini yaşadığı, kargaşa ve başıboşluğun hakim oldu- 


BAZ. Ahmet Küskün, “Ne O Ne de Öteki Yazın AMay'a Cevap”, Zezkire, Şubat 


1992 ş 30 
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i gelmiş, GÜ 
du bu çağda, İslâm'ın ortaya çıkma yayi P pr. Dev, 


İslâm'ın devranıdır, Ri s 
S.K l bu yüzden bir İslâmi dirilişin şart olduğunu helin 
D utup YU yüzde s 


icin bir alan belirlemeye de ihtiy; 
mektedir, Ama ona pöre diriliş için bir alan be | y Diya, 
ektedir, i ap ' ” 'ünkü bal Aan 
ir. Bu, maddi diriliş alanı olamaz. Çünkü DD Göklü 
vardır. u, Mac Ş 
w eerce vede O 

maddi planda, ekonomik çerçeve 
den, en az iki yüzyıl ilerdedir. 
Öyleyse balının madde 


ici iriliş söz K sudur. 
için, diriliş söz konus a a Ia 
' bu sahadaki çalışmalar yogun bir şekilde si 


Çünkü bu husus, varlığımızın Zaruri şartlarından hi. 


mamıştır. Burada batı bi 


medeniyetinin üstünde yeni bir alan 


Maddi gelişim alanı elbette ihmaj 


edilemez, 
ği ye önder olabilmemiz için, maddi medeniyetin 
dışında yeni bir meziyet gerekmektedir. Ni 
S. Kutup'a göre diriliş alanı, batının çöktüğü alan olmalıdır, 
Batı, insani hayatın doğru gelişmesini sağlayacak “değerler alemi 
açısından iflas etmiştir. Öyleyse diriliş alanı, harikulâde maddi 
gelişmelerin sonuçlarını, maddi ihtiyaçlarla fıtratın ihtiyaçlarını 
birlikte değerlendiren bir anlayışın denetimi altında, koruma im- 
kanını sunan bir “akide” ve ‘metot alanından başka bir şey ola- 
maz. Şimdi değerler alanında yeni bir önderliğe ihtiyaç vardır. 
İnsanlığın batı dehası ile ulaştığı maddi medeniyeti ve gelişimi 
sürdürme iradesine sahip ve fakat bunun yanında insanlığa, kemal 
vasfını taşıyan yeni değerler sunan, köklü, yapıcı, gerçekçi bir 
metoda sahip bir önderliğe ihtiyaç vardır, 
l “Insanlık bugün hayat düsturlarının ve düzenlerinin belir- 
lendiği “asl” yönünden “cahiliye” içindedir ve bir arayış peşinde- 
dir” fikrinde olan $. Kutup, İsl 


, âmi dirilişin işte bu alanda söz ko- 
nusu edilmesinden yanadır. On 


asl Kesin a göre bilhassa batının temsil ettiği 
es de cökmiet. N 
inlikle çökmüştür, Bu “ash, Allahın yeryüzündeki salta- 


şiyaskk İSLAM a1 


natı VE uluhiyetinin en belirgin özelliği olan “hakimiyet'e tecavüz 
etmeye dayanmaktadır. Bunu, Allah'ın hayat için koyduğu metot- 
tan bağımsız olarak ve O'nun izin vermediği alanlarda değer hü- 
kümleri, nizamlar, kanun ve şeriatlar, uygulamalar ortaya koyma 
hakkını iddia etmek suretiyle, insanları birbirlerinin rabbi konu- 
muna getirmekle yapmaktadır. Gerçekte Allah'ın hakimiyetine 
yapılan bu tecavüz, insanlara karşı bir tecavüzü de beraberinde 
getirmektedir. Nitekim sosyalist sistemlerde insanın genel olarak 
hor görülmesi, kapitalist düzenlerde de sermayenin egemenliğinin 
gereği olarak, fertlerin ve milletlerin sömürülmesi ile ortaya çıkan 
zulüm, Allah'ın hakimiyetine el koymanın ve Allah'ın insanlar 
için belirlediği haysiyetin inkar edilmesinin sonucudur. 

İslâm bu noktada diğer nizamlardan kesin bir çizgi ile ayrıl- 
maktadır. İslâm nizamından başka bütün sistemlerde insanlar, şu 
veya bu şekilde birbirlerine tapmaktadırlar. Sadece İslâmi yolda, 
tek Allah'a ibadet etmek, yalnızca Allah'a boyun eğmek suretiyle 
insanlar, birbirlerinin kulu olmaktan kurtulurlar. 

İşte “yolların ayrım noktası', insanlığa sunulacak “değerler 
âleminin can alıcı noktası burasıdır. Bu yüzden bu “yeni dünya 
görüşü'nü “hakimiyet esası'na oturtmak lüzumu vardır” 

S. Kutup'un ‘yolların ayrım noktası” dediği “İslâm'ın haki- 
miyet görüşü”, Mevdudi'nin ortaya koymaya çalıştığı görüştür. S. 
Kutup bunu daha edebi ve tabir caiz ise daha isyankâr bir dille 
ifade etmekten başka bir şey yapmamaktadır. 

Kutup'a göre Allah'ın hakimiyetini ve egemenliğini ilan et- 
mek, yani ‘La ilahe illallah” demek, her görünüşü, biçimi, sistemi 
ve koşullarıyla, insanın hükmediciliğine karşı kapsamlı bir dev- 
rimdir. Yeryüzünde insanların egemen olduğu, kudret kaynağının 


W Bkz, Seyyid Kutup, Medlim fi '1-Tarik. Dâru'ş-Şuruk. Kahire, 1993, s. 5-11. 
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insan olduğu her duruma, beşer bakliiyetine da 
karşı, topyekün bir meydan okumadır. Yeryüzünde Allah in haki, 
miyetinin gerçekleştirilmesi, insanlığın, fertler ve kitleler olarak, 
şahıslarda, kanunlarda hükümetlerde tezahür eden ‘yeryüzü rable. 
rinin’ zulmünden kurtulmasıdır. Çünkü işlerin beşere dayandırı|. 
dığı her yönetim, beşerin hakimiyet kaynağı olarak görüldüğü her 
düzen, Allah dışında insan 


ların birbirlerini rab edindikleri, beşeri 
ilahlaştırma rejimidir. La ilahe illallah andının manas 
krar Allah? 


yalı her rejime 


Gni ek $. davranışlarda iba- 
=i > exlišine q i 
Hakimiyet Allah'ın olunca kanun koyma da „yanmak demektir. 


i a nun hakkı olur” 
artık “beyaz insanın devri» 
an fitratına uymamış, 


hayatın t 
ol miştir, Halbuki â e 


arak insanı görme 


N uns 
l âlemin esası, insan i uru 
masından gelmektedir, Mevcudatın en şerefli arlığı o] var oļ- 
se . o a i 
görmezlikten gelmek, beyaz adamı bitirmişti" Bu haki insanı 
“© naki lyeti į 
I le 
* Kutup, a 8e.. s. 67-69, 
2 52-55 
Kutup, a.g.e., s, 52-55 
T A Kutup. 


, İslâm'ın Dünya Görisney. Ali Arolan a 
s. 300-30% 


>>. 


gaye ISEAN ik 
5 

„n eline bırakmanın sonucudur. Başkaları için yasa yapan bir 
sal N wan Á 

arup insan var olduğu sürece, eşitlik ve mutlak haysiyet gerçek- 
g 
«cektir. Kanunları vazeden, ister fert, ister bir aile veya be- 


leşmey€ ğü 
bir sınıf isterse bir millet olsun, beşer olunca, zâti menfaatle- 


pi heva ve hev eslerin tesirinden kurtulmak mümkün olmadığın- 
dan, ortaya zulümden başka bir şey çıkmayacaktır". Çünkü beşer 
âleminde hangi zümre olursa olsun, yaptığı kanun ve nizamlarda 
kendinden başka zümrelerin menfaatini gözetmez. Kanun yapıcı- 
lar şâri oldukları için, kendilerini diğer insanlardan üstün görür- 
ier. Bu da zulümden başka bir sonuç doğurmaz. 

Ama yeryüzünde hüküm süren Allah'ın kanunları olursa, 
zulüm ortadan kalkar. Çünkü hükmü mutlak manada beşerden 
alıp Allah'a vermenin keyfiyeti şudur: Artık burada bir ferdin, bir 
sınıfın veya bir ırkın tahakküm etme imkanı yoktur. Artık burada 
eğilen baş, ancak ilahi nizama eğilmiştir. Hakimiyetin sırf Allah'a 
ait olması demek, “insanlar için yalnız bir Tanrı, yalnız bir Efen- 
di” olması demektir. Bu prensip, insanların birbirlerine hakimiyet- 
lerini ve efendiliklerini ortadan kaldırmaktadır. Bu ise, insanın 
hak ettiği şeref ve izzetin ta kendisidir”. 

Düşünürümüz açısından bugün insanlık, hayatın temel un- 
surlarını Allah'ın hakimiyetine dayandırmadığı için, bir cahiliye 
içindedir. Cahiliyet, Allah yerine insanın hakimiyetini esas alır. 
Cahiliyet, insana, çirkin bir şekilde değerler yaratma, kanun koy- 
ma, sistem kurma ve bunlardan kendisine pay çıkarma hakkı tanı- 
yan bir uygulamadır. Bu yüzden etrafımızı kuşatan her şey cahili- 
yedir. İnsanların düşünceleri, inançları, adetleri, gelenekleri, ede- 


m 
HS, Kutup, Din Dediğin Budur, çev M. Hasan Beşer, Hil 


35 
* Kutup, İslâm'ın Dünya Görüşü. s. 11 


al Yay., Ankara, 1964, $. 


2. 352-353; Din Dediğin Budur, s. 32-35. 
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biyat ve sanatları, kanun ve sistemleri... değer ye ölçü olarak, ni- 
zam ve kanun olarak İslâm hüküm sürmediği için, bugünün İslâm 
toplumları da, hatta müslümanların ortaya koyduğu ve "İslâm 
kültürü” addedilen kültür de, İslâmi kaynaklar, İslâm felsefesi, iç. 
lâm düşüncesi olarak bilinen görüşlerin çoğu bile, cahiliyedir** 
Kanun ve sistemini, değerlerini İslâm'ın oluşturmadığı her top- 
lum, kendisini müslüman olarak nitelendirse bile, o toplumda na- 
maz kılınıp oruç tutulsa bile, cahiliyedir*”. 

S. Kutup, gerçek bir İslâm toplumu oluşturmak için, *cahili- 


ye'den tamamen sıyrılmanın şart olduğunu beyan etmektedir, Ye- 


ni bir İslâmi hareket metodu ile müslümanların içinde yaşadıkları 


kendilerini cahiliyenin oluş- 
ir. 


irmeyi hedef dindiğini, 
bir şuur dokusu haline getirmi i ala 
Kurân idi. Bunun böyle olması 


Fars medeniyeti, Yahudi ve Hır 
Demek ki o nesli, teşekkül döneminde sadece Allah» 
bağlayan faktör, dünya çapında bir uygarlık veya kültü 
rından mahrum olmaları değildi. Hz. Peygamber, kal 
şüncesi, şuuru ve oluşumu sadece ilahi metotla teş 


——— nn 


* Kutup, Medlim fi't-Tarik, s. 21 
* Kulup, Medlim fi 't-Tarik s. 116. im. 7o N 


in kitabına 
T kaynakla. 
bi, aklı, gi. 
ekküj etmiş, 
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bunun dışında yabancı unsurlardan hiçbir şekilde etkilenmeyen 
bir nesil meydana getirmek istiyordu. 

Yine bu ilk nesil, kaynaktan yararlanma açısından da farklı 
bir verde idi. Onlar Kurân'a, zevk almak, haz duymak, teorik bil- 
gilerini çoğaltmak, ilmi yahut fikhi problemlerle dağarcıklarını şi- 
şirmek için yaklaşmıyorlardı. Onlar, kendileri ve içinde yaşadık- 
ları cemiyetin nasıl olması, hayat tarzının ne şekil alması gerekti- 
ği hakkında, Allah'ın emrini öğrenmek için, Kurân'a başvuruyor- 
lardı. 

Bu ilk nesli diğer nesillerden ayıran bir üçüncü özellik de, 

her yönü ile yeni bir hayata başlamanın iştiyakı içinde, cahiliyede 
yaşadığı hayattan tamamen kopmasını şuur planında gerçekleşti- 
rebilmiş olmasıdır. O dönemde müslümanın, cahiliye döneminde- 
ki geçmişi ile İslâm'a girdikten sonraki hayatı arasında, şuur ala- 
nında gerçekleşen kesin bir kopuş vardı, cahiliye ortamından, 
© onun gelenek, kavram, alışkanlık ve ilişkilerinden sıyrılma söz 
” konusuydu. 
; İşte S. Kutup’a göre, ilk İslâm toplumunun benimsediği bu 
a metot, yani kültürü besleyen kaynağın sadece Kurân olması, 
© Kur'an'dan bir hayat nizamı çıkarma, cahiliyeden şuur planında 
4 tamamen kopma benimsendiği takdirde, İslâmi değerler, vicdan- 
“larda yer edinir, İslâmi tasavvur akıllarda belirginleşir. 

Bu takdirde ortaya çıkar ki İslâm, oluş ve hayat ile ilgili ba- 
© ğımsız bir düşüncedir. Belirgin özellikleri olan, sistemli, bütünlük 
“arz eden kâmil bir inançtır. Ondan, hayatın bütünü için müstakil 
“ bir metot meydana gelir. Bu bağımsız düşünce ve metot üzerine, 
© belirli özelliklere sahip bir sosyal düzen oturur . 


A 
© “Kutup, Medlim fi't-Tarik, s. 15-22. 
* Kutup, Medlim fi '1-Tarik, s. 162. 
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n şeriat" hakim 


ı toplumu. A iyasi içtimai ve ikti- 
e 3 imi, 5Y® 7? # 
olduğu toplumdur rm ini de ifade etmektedir. 


sadi boyutları içme almakt 
(hayatının ! N 
nat hay a “Allah'ın şeriatı”, 


mildir. Kısa“ i 
m nevinden Allah'ın beşer ha- 


Yine bu terim, düşünce VE sa 
kavramına da tüm yönleriyle şa 
inanç, ahlâk, davranış. bilgi. yöneti! 
yatı için düzenlediği tüm kurallardır- 

Yazara göre insan, varlığındaki 
koyma ehliyetine sahip deği 
yan bir şekilde, cüz'i varlığını 
kumdur. Bunun için hayat hak 


noksanlık hasebiyle nizam 
değişmesi mümkün olma- 


idir. İnsan, 
e arzularının tesirine mah- 


n, zaaf V 
kında vazolunması gereken nizam, 
ak ilim sahibi Allah tarafından belirlenir. İnsanlar, alanlarının 

#tikleri takdirde, ancak cehalet ve 


işe teşebbüs © 
ururlar. Üstelik Allah'a ait bir alanda söz 


i için, tanrılık iddiasında bulunmuş 


mull 
haricinde olan bu 
kötü niyetlerini açığa V 
sahibi olmaya yeltendikler 


olurlar”. 
S. Kutup, sadece bir alanı “Allah'ın şeriatı'ndan bağımsız 


tutmaktadır. O da müspet bilimler alanıdır. Kimya, fizik, biyoloji, 
up, sanayi, ziraat gibi müspet bilimler, müspet bilim alanına gir- 
diği kadarıyla yönetme teknikleri ve teknoloji, müslüman düşün- 
cesini ve nizamını oluşturma zarureti ile ilgili değildir. Bu alan- 
larda müslüman olmayanlardan ‘bilgi’ alınabilir. Çünkü bunlar, 
Ba Peygamber'in “Siz dünya işlerinizi benden daha iyi bilirsi- 
niz” hadisi ile işaret ettiği alana girmektedir. 
e. insanın ve aklın hürriyet alan 
ne, tabiat a Gi dam aiani, İslâm bizzat madde ai 
lm, akli ptit sie va her türle maddi şeylere karşi, beşerin” iv 
yetini ilan etmiştir. Bu hürriyet, Allah'ın yeryüzi” 


ı ‘madde’ ile 


Kutup, Din Dediğin Budur, s. 37-38 
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ifesi olan insana madde üzerinde aklını çalıştırması ve 
ulunması için verilmiştir. Bu, insanın kainattaki yerini 
a giren sahay! tayin etmektedir”. 

Bunların dışında, felsefe çalışmaları, tarih yorumu çalışma- 
ları, psikoloji. ahlâk, sosyal doktrinler ve bunlarla ilgili tüm 
nat ve edebiyatta, rejim ve yönetim usullerinde *İs- 


deki hal 
icatlarda b 
ve ihtisası 


branşlarda, sal 


lâamdışılık” olmaz. 
S. Kutup bu noktada “kültür bir insanlık mirasıdır” sözü- 


nün, müspet bilimlerle bu ilimlerin tatbikatı olan teknolojide ge- 
çerli olduğunu belirtmekte, diğer alanlar için bu sözün, bir masal 
olduğunu beyan etmektedir. S. Kutup böylelikle şu sonuçlara var- 
maktadır: 

Pozitif ilimlerle teknoloji dışında iki çeşit kültür vardır; bi- 
ri, İslâm düşüncesi temeline dayanan İslâm kültürü, diğeri, insan 
düşüncesini ilke edinen cahiliye kültürü. Bu takdirde ortada haki- 
ki tek bir “hizip? vardır: Allah'ın hizbi.(Hizbullah) Diğer hiziple- 
rin tümü, şeytan ve tağutların icadıdır. Ortada tek bir ‘yer’ (dâr) 
vardır: müslüman devletinin kurulmuş olduğu, Allah?ın şeriatının 
egemen olup uygulandığı Dâru’l-‘İslâm. Diğer yerler ,‘Dâru’l- 
Harb'tir. Ortada tek bir sistem vardır, o da İslâm sistemidir. Diğer 
bütün sosyal ve siyasal sistemler, cahiliyedir”. 

S. Kutup'a göre İslâm, ibadet ve bir takım ayinler telkin e- 
dip hayatı ademoğluna bırakmaz; insanın kalbine hakim olup fiili 
hayatına bigâne kalmaz; ferdi hayatı disiplin altına alıp cemiyet 
kanunları ve hatta devletlerarası hukuku ihmal etmez. İslâm, in- 
san hayatının her zerresini kaplamıştır. Onun vazifesi, hayatın bir 


sı 
Kutup, /slâöm'in Dünya Görüşü, $. 336 
Kutup, Medfim fi 't-Tarik, s. 139-151. 
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ie gediği t- 
k, bir gediği 
N i a nal etmek 
tarafım mesele edinip, diğer taraflarını ihmal € 
Kayıp öbürlerini açık bırakmak değildir. vermeyen kapsamlı 
İslâm, hayata, bölünme ve ayrılığa izin 


bir görüşle bakmaktadır. Zaten beşeri 


iktisadi sahada 
oda, iktisadi a, 
nizamda, 


“a hayatla ilgisi ol- 
“akide hayatla ilg, 
soşval meselelerde söz sahibi olmayan bir akide, 
- e SA 
mayan fenni bir düşünce gibidir - 1 bir sosyal sistem ola- 
S. Kutup İslâm'a, bir din olarak değil, bir SO% 
rak bakmayı daha uygun bulmaktadır. 
hangi di 


Onun; “İslâm bütün beşe- 
ne bağlı olurlarsa olsunlar, 


rin nizamıdır: insanların tümü, a olen mii 

İslâm bayrağının gölgesi altında yaşayabilirler sözü, bu eğilimi 

en üst düzeyde ifade etmektedir. 
Gerçekte S. Kutup nazarında her sosy 


akide volkanından fışkıran bir lav- 


al sistem bir inançtan 
doğmuştur. “İçtimai nizam, 
dır.” Her din bir inanç manzumesi olduğu gibi, bir yaşayış biçimi; 
içtimai nizamı kapsadığı için, bir hayat yoludur. 

Yazar. bu önermenin aksinin de varit olduğunu belirtmekte 
ve şöyle demektedir: “Yaşamak için hangi kaideler kabul edilmiş- 
se onlar. bir “din” mahiyeti kazanır.” Buna göre bir toplumun di- 
ni. kendini idare eden içtimai prensipler manzumesinden meyda- 
na gelir. Toplumun hayat yolu, Allah'ın tayin ve tespit ettiği yol 
ise, bu toplum, Allah'ın dinindendir; şayet toplumun düzeni, be- 
şeri bir düşünceden çıkmış ise, böyle bir toplum, Allah'ın dinin- 


den değildir. 
di 5: Kutup’a göre İslâm, eksiksiz bir düzen olduğu için, ker 
t dışındaki bir *cahili düzenle, gerek düşünce ve gerekse uygur 


lame : i 
ma bakımından, uzlaşmaya, ortaklaşa çözümler bulmaya giriş” 


MM amcan amana. EZ ERMAN 
Š Kutup, İslâm'ın Dünya Görüşü. ş 3 
sp sa wa Görüşü, s. 63-65 
s im istâm'n Dünya Görüşü, s. 30 E 

utup, İslim Dünya Görüsü < 26: 
t Dünya Görüşü, s. 268 
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mez. “Ya islâm Ya Cahiliye” Ortada İslâm'ın kabul edip hoşnut- 
lukla karşılayacağı. yarısı islâm yarısı cahiliye olan bir başka du- 
rum yoktur. Hak tektir, dışta kalan her şey sapıklıktır “, 

Bu fikrine rağmen S. Kutup, İslâmi düzenin mahiyeti ve di- 
öer “cahili düzenler? karşısındaki konumu nedir? sorusuna açık 
bir cevap verememekte; ya “her şeyin cevabına sahip olma duy- 
gusu” ile hareket ederek, çok genel çözümlerden bahsetmekte, 
postmodern ifade ile “büyük anlatı'lara sığınmakta, derinliğine 
izahlardan kaçınmakta, ya da bu “nizamı”, diğer beşeri düzenlerle 
karşılaştırarak açıklama yoluna gitmektedir. 

Örneğin, “bütün sorunların çözümü “Hakimiyet? anlayışın- 
dadır” şeklindeki önerme S. Kutup'ta, fert-toplum ikileminin do- 
ğurduğu çağdaş problemleri şu şekilde “hemencecik? halediver- 
mektedir: “İslâm’ da fertle cemiyet, birbirinin rakibi veya düşmanı 
değildir. Bir insan tek başına fert, toplu halde ise cemiyet olur. Bu 
cemiyet, insana ait olmayan ve Allah'ın katından gelen İslâm şe- 
riatından doğmuştur. İslâm”da ne fert cemiyet için, ne de cemiyet 
fert için kanun yapmaya salahiyetli değildir. Her ikisi de, bütün 
mahlukâtın maslahatını gözeten ilahi kanuna tabidir. Bu hakikat 
gerçekleştiği zaman, cemiyetin de ferdin de külli emniyeti, bir di- 
gerinin emniyeti olur. Böylece ikisi, aralarında ayrılık ve kavga 
olmadan bir arada yaşayabilirler””. 

Yine bir iktisadi nizam olarak İslâm, S. Kutup'a göre, libe- 
ralist-kapitalist sistemle komünist sistem arasında bir yerdedir. İs- 
lâm, ona göre, iktisat alanında liberalist sistemlerle salt toplumcu 
sistemler arasında, orta bir yol izlemektedir. İslâm, toplum içinde 
bireyin, bağımsız kişiliğini ve mülkiyet hakkını tanıdığı halde, bu 


————————————— 


© Kutup, Medlim fi1-Tarik. $. 164. 
a Kutup, İslâm'ın Dünya Görüşü, s. 173. 
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kar smasına veya üstünde 
à kişiliğin, toplumun çıkarıyla çalışı” Mİ 
bağımsız kişilig vermez. Bù anada islâm, kapitalizmde ol- 
al e Š . p e 
yıtsız bir şekilde toplumu sömür- 
zamanda komünizm ve 


ver almasına imk 
duğu gibi bireyin sınırsız VE ka 
ini a ve liner gem vurarak, 
sosyalizmde olduğu gibi, ferdin doğal eg ve” 
iradesini yok eden zalim devletçiliği de kabul EE Aİ S ME 
S. Kutup'a göre İslâm, özel mülkiyeti kabul etmekte ve ta 
kat bunun sınırının, sosyal adalet olduğunu beyan etmektedir. Ge 
nel olarak malın mülkiyeti, Allah'tan sonra toplumundur. Birey, 
mülkiyetinde, Allah'ın vekili olarak, toplum adına tasarrufta bu- 
lunur. Fert, mülkiyetinde ‘görevli’ bir kişidir. Bunun için devletin 
özel mülkiyete ve genel olarak ekonomiye müdahalesi söz konu- 
sudur. Devlet, toplumda değiştirilmesini zorunlu bulduğu husus- 
ların tadili veya toplumu tehdit eden felaketlerden kurtulmak için, 
mülk ve servetlerin bir kısmını alma yetkisine sahiptir. Devletin 
ekonomiye müdahalesi, özel mülkiyete el koyma şeklinde olabile- 
ceği gibi, mülkiyeti tanzim etme şeklinde de olabilir. Mesela ara- 
zinin dağıtılmasında devlet, tamamen yetki sahibidir. Bu suretle 
topraksız kimseler kalmaz ve işletilmeyen topraklar da işletilmiş 
ve onlardan verim elde edilmiş olur”. 

Özetlersek S. Kutup, “hakimiyet mutlak manada Allah'ın- 
dır? fikrinden hareketle bir İslâm nizamı ortaya koymaya çalışmış 
ve aslında bu nizamın, “insani bir nizam” olduğunu beyan etmiş- 
tir. Çünkü insanın haysiyetini, şerefini, insanlığını yaşayabilmesi- 
ni, hakimiyeti Allah'a hasr kılmasına bağlamıştır. Başka bir ifade 
ile o, hakimiyetle insanilik arasında bir ilgi kurmuştur. İnsanın 


“Bkz İbrahim $ 


armış, Bir Düşünür ai ASİ tecr Yay , Ankara, 
19Y2 s. 204-205 ù sünür Olarak Seyyid Kutup 1, Fecr Yay., A 


i (Kutup, vs-Selamu'l-Alemi ve ‘l-islåm, s. 122-127° den naklen) 
Bkz Sarmış, a ge., S. 210-234 
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Allah'ın hakimiyet alanma ‘tecavüz’ etmesini, gerçekte insan 
haklarına yapılan bir tecavüz olarak addetmiştir. Nitekim onun, 
“bevaz insanın devri artık sona ermiştir, Zira insan fitratına uyma- 
mış, insanı. hayatın temel unsuru olarak görmemiştir. Mevcudatın 
en şerefli varlığı olan insanı dikkate almamak, “beyaz adamı? bi- 
örmiştir” şeklindeki görüşü ile, “başkaları için yasa yapan bir 
grup insan var olduğu sürece eşitlik, insanilik ve insan haysiyeti 
cerçekleşmeyecektir” tarzındaki anlayışı bu noktada önem kazan- 
maktadır. Burada S. Kutup'un, birbiriyle bağlantılı iki önermeden 
hareket ettiğini görmekteyiz. Birincisi, insanilik ancak hakimiyeti 
Allah'a vermekle garanti altına alınır; ikincisi, insanın kanun yap- 
ması insanlık için bir zulümdür. 

S. Kutup, bu iki önermeyi, “davasını” ispat eden iki akli de- 
lil (dini değil) olarak sunmakta ve tüm düşüncesini, bu deliller 
üzerine oturtmaktadır. Şimdi bu tür bir ‘akıl yürütmeye”, ed- 
Din'nin dayandırılmasının yanlışlığı ortada olduğu gibi, böyle bir 
Zihinsel kurgunun, isabetli olup olmadığı da tartışma götürür bir 
mahiyet arz etmektedir. 

Bir kere insan aklını, hürriyetini, ihtisas alanını ‘madde’ ile 
sınırlayan bir hakimiyet görüşü, insanı ispat etmez, bilakis onu in- 
kar eder, Allah'ın nizamı, Allah'ın kanunu, Allah'ın sistemi kar- 
wsında insana bir irade tanımamak, onu yok etme anlamına gel 
mektedir. Sistem koyamayan, kanun yapamayan, hayat tarzı er 
luramayan, özgürlüğü sadece madde ile sınırlı olan bir emir 
insanlığından söz etmek mümkün değildir. şayet yiana 
£ eylem alanının tümünü düzenleyen ve açıklayan bir ideolo) l 
© rak değerlendirilirse, bunun öznesi ve formu ne olursa olsun, 


; ağ j r nda kalır. 
ınsan hak ve özgürlüklerini paranteze almak durumu 


la RR 


BAŞLI TEMSİLCİLERİ ve GÖN. 


' Lt 
sLAm'IN BE LE 


52 BIYASAL Í 
ile zulüm arasında bir iliski 
İnsanın kanun ME ali Hele beşeri bak dei 
ak görme VE bunu, bir zümrenin Yaptığı 
| yasamalarda diğer zümrelerin menfaati güzetileme, 
p eyi fikir haline getirme, hiç aaia Sli 
Ama dde edilmelidir ki S. Kutup'un bu görüşü, yıllardan 
ist güçlerin sömürüsü altmda mieyen, 1956 Yılına 
kadar Fransız ve İngilizlerin “özel kanunları ile yönetilen, bu şa. 
rihten sonra da belli bir sınıfın otoritesine mahkum olan Misy 
toplumunun, onun içinde bulunduğu sosyal siyasi benli bir 
feryadıdır, o günün kötü şartlarına bir protestodur. Lakin belli bir 
dönemin şartlarına yapılmış bir feryadı, din olarak takdim etme 
ve evrenselleştirme, tamamen başka bir şeydir. Bugün beşeri hu. 
kuk, belli bir sınıfın veya şahsın ürünü olarak görülmemekte, hat. 
ta, bizzal hukuk kavramının, belli çevrelerin, şahısların otoritesini 
en aza indirme çerçevesinde işlev gördüğü bilinmektedir. Yine 
bugün ‘kanun’ veya “hukuk” kavramlarından çok “hukuk felsefe- 
si”, ‘hukuk idesi’ gündemdedir. ‘Hukuk neyi amaçlamaktadır?” 
sorusu, bu alanda biricik mesele haline gelmiştir, amaç olarak da 
Me eite el tanipe idla edebilmesini te- 
terilmektedir. Bütün bunlar, e Em yon a m 
görüşün doğru olmadığını giretiekiedk: Gl lm 
Şunu da belirtmek gerekmekte 


bah'ın şeriatına dayandırmada da z 
# cl 
kilmak, garanti alting i 

yacak ve ond 


da yanlış bir zihinsel 
sınıfın, şahsın ürünü olar 
kanun v 


şeklinde, bir Şi 


beri emperyal 


dir ki, yönetimin esasını Al- 
ulmü önlemek ve adaleti hakim 


an belli pi 
san olacaktir, Ins 


anın i] 
okuyuşla okum 


ahi Sayılan bi 
ea ae n bir metni i 
asi Mümkün değildi e rip 


r. Bir Kur'an hükmünün her 


p- 


AL İSLAM 
gıyasa —. 


, tarafından aynı anlamla algılanmasını temin etmek, oldukça 

polansımMa insan unsuru bu noktada dahi işin içine gir 
$ 5 

mektedir. Nitekim fıkıh tarihi, aym avete davanarak oluşturulan 
. Y s 


fari h, birbirine zit hükümlerin örnekleri ile doludur. Belki burada 


muhkem avetler ne ise odur. yorum zaten bunlarda söz konusu 
alamaz” şeklinde. bir itirazda bulunmak mümkündür. Ancak bu 
takdirde de başka sorunlar ortaya çıkacaktır. Örneğin, bir toplum- 
sa! nizam oluşturmada, toplumu yönetecek bir hukuk sistemi be- 
ürlemede, sırf Kuran'daki muhkem ayetlerin yeterli olduğu söy- 
ienemez. En azından bu ayetlerden hareket etmek suretiyle ‘yeni 
kanunlar yapma ihtiyacı baş gösterecek, bu kanunların uygulan- 
masındaki yöntem ve metodun belirlenmesinde, farklılıklar ortaya 


çıkz 
se, ilahi dayanaktan hareket edilerek yapıldığı iddia edilen kanun 
ve düzenlemeler de bile bir süistümal, hakları gasp, zulme geçit 
verme gibi olumsuzluklar söz konusu olabilecektir. Nitekim mez- 
kelâm tarihi, bazı siyasi olguların nasıl din olarak 


akur, Bu vüzden yine beşer unsuru devrede olacaktır. Öyley- 


hepler tarihi ve 
sunulduğuna dair bir çok örnekle doludur. 

Haddizatında S. Kutup da bu durumun farkındadır ve belki 
“hukuk mu toplumu oluşturur, toplum mu hukuku do- 


bu yüzden, 
k bir problemle ilgilenmekte ve 


gurur” şeklinde ifade edilebilece 


bu konuda özetle şunları söy lemektedir: 
önceden biçilmiş bir kaftan olarak değil, 


a uygun olarak ortaya çıkar, Öylerse 
âm'a teslim olmuş bir toplumun 
bir toplum oluştuktan 


Kuşkusuz fıkıh, 


toplumun gelişme boy utların 


öncelikli olarak yapılacak şey, Isi 


Fikih çalışmaları, ancak böyle 


oluşmasıdır 
a teslim olmuş bir toplumun bulun- 


li olabılır. İslâm” 
islâmi” hükümler, blâmalış toplum 


1 Öteye peçemez Bunun iy 


sonra vernm 


madığı yerde oraa konan 


ların sorunlarına bulunan çözümlerde 


uğ. 


sa SYASALISLAMIN BELLİ BAŞLI TEMSİLCİ! 


in müslüman olduklarını iddia eden toplumlar da dahil olmak 
üzere bugünkü toplumların yaşadıkları bir takım problemlere, İs. 
lâm fıkhından çözüm aramak maskaralıktır. Çünkü önce heva ve 
hevese uygun bir çözüm ortaya konur ve sonra bu, İslâm'la meş- 
rulaştırılır. Ayrıca ortaya, kendisine göre ulaştığı hükümleri dinin 
esaslarıymış gibi göstermeye çalışan bir takım kimseler çıkar'* 

Bu sözler bize şunu göstermektedir ki S. Kutup, ‘din’ ola- 
rak nitelendirdiği İslâm nizamını, İslâmi devleti, gelecekte oluşa- 
bileceğine inandığı mevhum bir ideal İslâm toplumuna bağlamak- 
tadır. İnsanın ve toplumların sonsuz bir şekilde mükemmelleştiri- 
lebileceğine, insanların çevresini değiştirmek ve ruhlarına yeni bir 
şekil vermek yoluyla. bir toplumun tamamen yeni bir şekle soku- 
labileceğine inanma olarak özetleyebileceğimiz. insan ve toplum 
doğası hakkında böyle bir görüşe dayanarak, dinin tanımlanması- 


nın doğruluğu, elbette tartışmalıdır. 
D. Seyyid Kutup Sonrası Gelişmeler 


S. Kutup'un görüşleri, bilhassa cahiliye ve hakimiyet kav- 
ramlarına yüklediği anlamlar, yerel bir kurtuluş reçetesi arayan Ve 
bunu, devrim yoluyla gerçekleştirmeyi ə amaçlayan bazı çevrelerde 


etkili olmuş. böylece hadise, S. Kutup'un belki de kastetmediği 


bir mecraya sürüklenmiştir. 
Mademki toplum *cahiliye'dir, öyleyse dini durumu ! 


Š aa yi | 
Toptan tekfir edilebilir mi yoksa sadece yöneticiler ve devle 
i siyasi anlamda 


ile idare etm 


nedir” 
ot için 
kabul 


E çalışanlar mı kafirdir? Allah'ın hakimiy etin ye 
BP o 


etmeyenlerin durumu nedir? *Allah'ın nizi am 


Rİ e ei az age vs 
kutup. # Zial kur an, Dâru y5uruh, Kahire, 1981, € iH, s 


my üye 109-110 


o 


aL ÍSL Â M 55 
siY’ 5 
ler hakkında ne hüküm verilebilir? Cahilî top- 
nasıl olacaktır? Manevi bir uzletle, yani içinde 
ja beraber ondan manen kopmakla mı, yoksa maddi uz- 
yaşan dan tamamen ayrılarak yanı başında küçük bir İslâmi 
ya ile mi? Toplumdan, cahili olduğu için kopulursa 
Ja is nasıl savaşım verilecektir? Cahiliye ile bu takdirde nasıl 
mücadele edilecektir? Cihadın anlamı nedir? Cihad için bir “güç- 
lülük aşaması” şart koşulabilir mi? Böyle ise “güçsüzlük aşama- 
snin siniri nedir?.. Bu ve benzeri sorular, S. Kutup’tan sonra Is- 
iâmi hareketlerin stratejilerini, metotlarını, temel tezlerini, esasla- 
rını belirlemede etkin rol oynamıştır". 
İslâmi hareketlere damgasını vuran bu sorular, Mısır'da, 
mesela, et-Tekfir, el-Cemâatu'(-İslamiye, Cihad gibi akımların 
ortaya çıkışının fikri zeminini oluşturmuştur. Siyasal İslâm bu 


akımlarla, devletin baskısından da beslenerek iyice radikalleşmiş- 


. 62 
ür. 


vE edilmeyen 


er ` 
l ` opma 


yumdan 
ü aşamak 


voplun 


Burada Cihad akımının ilk kurucularından biri olarak kabul 
edilen Salih Seriyye”nin (öl. 1976) “hakimiyet” ve “cahiliye” kav- 
ramlarından hareketle ulaştığı fikirleri vermemiz, bu radikalleş- 
menin boyutunu göstermesi açısından faydalı olacaktır: 

S. Seriyye'ye göre müslümanlar bugün toplu bir irtidat için- 
dedirler. Çünkü Allah'a iman etmenin bir şartı da, siyasi hakimi- 
yette ve nizam koymada başka “ilahlar? edinmemektedir. Kendi 

| kendine hayat sistemi ve teşri' hakkı veren her kimse, bunu böyle 
| kabul eden her kişi, şirk içindedir. Kitap ve Sünnetten başka ni- 
| Zam ve yasalar edinmiş her sistem, İslâm ülkelerindeki sistemler 
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62 oa Keel, P eygamber ve Firavun, s. 96-97. i dr 

tön a İslâmi hareketleri konusunda uzman olan John L. Esposito, devlet vd 

Esposit z İslâmi hareketleri radikalleştirdiğini belirtmektedir. Bkz. John L. 
ito ile yapılan “Röportaj", Dünya ve İslâm, sayı: 13, Kış 1993, $. 133. 
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Bu sistemlere inanarak itaat eden 


de dahil, Allah'ı inkar etmiştir. 


her kimse kafirdir. E 
Beşeri sistemlerin kanunlarından ve gücünden' korkarak 

Ü ii . PET 

n kaldırmak için gizli veya açık çalışma- 


mevcut cahiliyeyi ortada 
namaktadırlar. 


yanlar da ‘Allahu Ekber'e inanı lars 
Hükümet, anayasasında, “devletin dini İslâm'dır? veya “İs. 


lâm şeriatı yasama kaynaklarından biridir? (Mısır anayasasını kas- 
tetmektedir) şeklinde bir maddeye yer vermiş olsa bile küfürden 
kurtulmaz. Hatta böyle bir madde bile başlı başına küfrü temsil 
etmektedir. Çünkü böylece islâm, Roma hukuku, örf ve adetler ve 
diğer kanunlarla eş tutulmaktadır. Burada, diğer yasaları İslâm'a 
ortak koşma vardır. Bu, onlara kafir diyebilmemiz için yeterlidir, 

Dâru'l-İslâm, Allah'ın kelimesinin yüce olduğu, bütün fert- 
leri kafir de olsa Allah'ın indirdiği ile hükmeden bir devletin ol- 
duğu yerdir; Dâru’l-Küfr ise, küfür kelimesinin yüce olduğu, bü- 
tün fertleri müslüman dahi olsa Allah'ın hükmüyle hükmetmeyen 
bir devletin bulunduğu yerdir. 

Siyasi alanda demokrasi, kapitalizm, sosyalizm, milliyetçi- 
lik gibi prensiplere inananlar, kâfir hükmündedir. Örneğin, de- 
mokrasi, bir hayat sistemi olarak İslâm'a muhaliftir. Çünkü de- 
mokraside yasama yetkisi halkındır, halk istediğini helal kılar, is- 
tediğini haram kılar. İslâm ve demokrasiyi aynı çatı altında bir 
araya getirmek, İslâmiyet ile Yahudiliği birleştirmek gibidir. Na- 
sıl ki insan aynı anda müslüman ve yahudi olamazsa, müslüman 
ve demokrat olması da mümkün değildir. 

İslâm hukuk düzenini reddeden, onun diğer unsurlarına ina- 
nıyor olsa da küfür ehlindendir. Bu kişi dindar da olsa, Kur'an! 
huşü içinde okusa da, namazlarında Allah korkusundan ağlâ5 
bu böyledir”. 


a da 


: AOA - , rasancılık» 
“Dr. Salih Seriyye, /man Risalesi, çev. Üsame Zeydoğlu. Ankara, Sor ii 
1992. Özellikle şu sayfalar: 29, 31,33. 35. 63, 64. 66. 67. 71. 
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YENİ BİR İDEOLOJİ OLARAK SİYASAL İSLÂM 


Siyasal islâm. radikal boyutlarını hesaba katmasak bile, bir 
fikir olarak. dini. tamamen politize olmuş bir anlayışla ele almak- 
ta ve dine bir ideoloji, bir sistem nazarıyla bakmaktadır. Burada 
bir takım dini kavramlar, dinsel kavram olmaktan çıkarılmış, poli- 
‘kada belirleyici kavramlar haline gelmiştir. Bir “Tevhid? ilkesi, 
-3 D formülü’ olarak ifade edilen din dünya ve devletin birliğinin, 
teolojik temeli olmuştur. Böylelikle İslâm, bireyi, uhrevî hayata 
© hazırlayan vahiyden ibaret değil, dünya işlerinde hayatın tüm bo- 
© yutlarını tanzim eden bütünsel bir doktrin olmuştur. Bireyin men- 

sup olduğu toplum da Allah tarafından buyrulmuş bir düzenleme 


© olduğuna göre, bu bakış açısından, müslümanın, şeriat dışında bir 
avvur etmesi ve bunu uygulamaya ça- 
ğı gibi, ama- 
önetim biçi- 


toplum ve siyaset teorisi tas 
lışması düşünülemez. Devlet, esaslarını şeriattan aldı 
cı da şer'i hükümlere uymak olacaktır. Bu tür bir y 
minde, toplumsal bir varlık olarak mü'minin görevi, itaattir. 

Bu “tekçi yaklaşım'ın yeryüzünde şekillendirdiği olgu olan 
“ümmet”, hem dini ve siyasi hem askeri birliği teşkil eden toplum- 
sal bir varlıktır. Burada insanoğlunun eyleminin kesimlere ayrıl- 
masını ve farklılaşmasını gerektiren özel hayat-kamu hayatı tü- 


ründen bir kompartımanlaşmayı meşru kılan bir şey yoktur. İnsa- 
bir içiçelik mevcuttur. Din dışı 


kapsamadığı bir eylem türü 


noğlunun eylem alanları arasında 
| bir alan düşünülmemektedir. Dinin eyler i 
| tasavvur edilmemektedir. Ümmet her şeyden önce ve özellikle si 
yasî nitelik taşıyan bir cemaat olduğuna göre, demek dünyevi 
zerkleşmesi SÖZ konusu değildir. Bu- 


alanın dinden ayrılması Ve ö 
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nun gibi, siyasal eylemi de dinsel eylemden ayrı tasavvur etmek 
mümkün değildir”. Burada İslâm devleti kavramı hakim bir rol 
oynamaktadır. Vahiduddin Han'ın özlü ifadesiyle siyasal İslâm'a 
göre muhtelif asırlarda gönderilen tüm peygamberlerin sanki bir 
tek görevi vardır, o da ilahi hükümeti kurmak”. 

Bu tür bir söylem sahibi siyasal İslâm'ın, dinin bir gereği 
olarak değil, bazı sosyal ve siyasal etkilerin bir sonucu olarak or- 
taya çıktığı, rahatlıkla söylenebilir. Siyasal İslâm, soğuk savaş dö- 
neminin mümkün kıldığı ideolojik bir söylemdir. Bu anlayışın, 
sosyolojik olanı görmezlikten gelmeye yönelik bir esas işlevi ol- 
duğu ifade edilebilir. 

Başka bir ifade ile siyasal İslâm başlığının ihtiva ettiği geri- 
lim, İslâm'ın modern zamanlarda yaşadığı bütün gerilimler gibi, 
İslâm'a içsel değildir. İslâm”ı da kuşatan bir “gerçekliğin” yargısı- 
dır. Gerçekliğin dilinin hegomonik gücü, İslâm'ı gölgelemiş, onu 
bir gölge fenomen olarak ortada bırakmıştır. Bir takım çağdaş 
kavramlardan yola çıkılarak İslâm üzerinde düşünülmüş, böylece, 
İslâm'ın kendisi olma imkanı ilk başta ortadan kalkmıştır. Böyle 

bir ‘kırılma’, İslâm tarihinde de çokça gözlemlendiği gibi, aklın 
gerçekliğe uyum sağlamadaki yeteneksizliğinden kaynaklanmış 
olabilir. Gerçeklik tüm görünümleriyle mutlaklaştırıldığında, akıl 
kendi kabuğuna, kendini güvende hissettiği yere dönmüştür”. 
Belki bu yüzden Gibb, İhvan-ı Müslimin hareketini, mehdi- 
ciliğin yeniden canlanmasına örnek olarak vermektedir. Çünkü bu 


Rolü” 


“* Bkz. Nur Vergin. “İslâm'da Çağdaşlık ve Türk Demokrasisine Geçişte N 
adi 


Küreselleşme Sivil Toplum ve İslâm, der. E. Fuat Keyman-A. Yaşar Sarıbay, 
Yay Ankara, .s. 58-60 F 
* Vahidudin Han, Tecdidi Ulümu'd-Din, Arapça çev. Zafru`l-İslàm Han, Dâru ` 
Sahve Kalre, 1986, s. 6l 
ih 
Bkz. Ahmet Çiğdem, “Siyasal İslâm Vs. Kültürel İslâm”, Tezkire, say 
Ekim 1998, s. 8-9 
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srlemde, siyasal organizasyonun bir Dayka siyasal organizasyon 


dan daha iyi oldugunu ortaya koyan rasyonel bir iddia bulunma 
maktadır. Aksine sadece bir romantizm söz konusudur, Gibb'in 
ifadelerini kullanacak olursak, bu hareket, Apapsİslâm zihninin 
doğal dürtüsünü yansıtan, bizzat kendi duygusal nedenleri ile ha 
reket eden, dayanılmaz. olan duruma, bazi özel ilpilerle feryadı 
içeren bir tür romantizmin hakiki ürünüdür” 

Siyasal İslâm'ın. kaleporilendirmelerinde hareket noktasi- 
nın, dinin bizzat kendisinin olmadığı, burada belli sosyal ve siya- 
sal gerçekliklerin hakim rol oynadığı, bugün bir çok araştırmacı 
tarafından kabul edilmektedir", Genel olarak bu incelemelerde 
hareket noktası, modernizmin İslâm dünyasında meydana getirdi- 
ği sosyal sancılar olmaktadır. 

Denilebilir ki modernizm, doğu dünyasında kültürel kalıp- 
ları yıkmıştır. Sürekli bir “iç göç”, bu süreçte söz konusu olduğu 
için, kaygan bir zemin” oluşmuştur. Kaygan zemin, insanlarda 
yalnızlık hissi, yabancılaşma hissi uyandırır. Bu hislerin içinde, 
kökensizlik, şaşkınlık, doyum sağlayıcı anlam ve değerler bula- 
mama, güçsüzlük de vardır. Peter L. Berger, modernleşmenin 
“zihnin evsiz-barksızlığı” ile denk olduğun belirtmektedir. Bura- 
da “yabancı”, baskın bir tipleme olarak ortaya çıkmaktadır. Özel- 
tikle belli dinsel ve kültürel kimliklerin anlamlandırdığı dünyala- 
tin insanları, değişimi, kendilerini ‘ait hissettikleri, genelde insa- 
ni konumlarından özelde de ideal devletlerinden veya altın çağ- 
larından”, bir uzaklaşma olarak algılamaktadırlar, Göçmenlik his- 
si, bir özyurt, bir öz, kimlik ve köken arayışını körükler. Bu ara- 


"Bk4 MAR Gibb, Modern Frend m İslâm, 
Chicago, 1947, s 113 
“Ornek olarak bkz Umit Özdağ, “Bau Kaynaklarında Radikal | 


Huyünkü Meseleleri, 5. 155x165, 


Phe Umversity Ol Chicago Press 


slám”, Zel 


BIVARAL İSLAMIN BELLİ BAŞLI TE MSILCILER) ve Gonos, 
g tu, 
so 


nların siyasal ve kültürel kimlik lerinde belirleyici bir kr 


5 d nin ta 
m düşmetven y arla ol ir Ç ü ; IK ifade 
ug í ir kü ırtık 


i kazanır. Böylece dinin kendini ifade etmes biatina 
Moder, 
asal İslâm 
asından uzaklaşma. 


etme, 
mizm gibi bir ideolojive dönüşmüştür. Bu açıdan siy 


Binder`in de ifade etung gibi, dinin kendi doğ 


sına temsil etmektedir 


Siyasal İslâm, bir kısım insanların tehdit 


kimliklerini koruma maksadıyla geliştirdikle 
lopsidir, Bu insan) 


altında gördükleri 
ri bir savunma ideo- 
ar genel itibariyle ‘segmented’`dirler. Segmen- 
ted insanların arzuları ve protestoları, İslâm içinde ideolojik bir 
hüviyet kazanabilmistir, Zira din, kimlik kuts 


amada Yegane amil- 
lerden biridir ve ekonomik sosy 
sade bulabilirler. 


Segmented gruplar dini, 
vunduklar ` 


yabancı’ banh değerlerin bir ka 
rak algilayabilirler yi 


Yönetici sınıfların sa- 
IŞItı ve alternatifi ola- 


özdeşleşme- 


Sahane; hakimiyetine 


alıştığı ve 


adele ettikleri 
urtuluşuyp 


) arşı Müge 
ude, Allah mevcut olur Allah 
Cik EMİ Mese 


a, servetin 


3 asal İSLAM S4 
P.Y 
fig 
ù, Ser, bütün sosyolojik bileşenleriyle beşeri durumlarda 
k > i y ür. O zaman şerri kainattan yok etmek için, ‘devrim’ 
mE E 4 


Bir kurtuluş ideolojisi olarak dinde uhreviyat, ümit teoloji- 


ne va da geleceğin felsefesine dönüşür. Din. pratik formda orta- 
kar, Mü'minler, “işgalci” güçle mücadele ettikçe mü'mindir- 

` Dava ya hizmet etmeyen hiçbir inancın değeri yoktur. 
Mü'minler militanlaşır. Onlar *tanrı'nın (yani kurtuluşun) ya- 
samda kalması için mücadele etmektedirler. 


Devrimci eylemler dini eylemlerin yerine 
dinde 


geçer. Böylece 
özdeşleşir. “Ya- 
rçekliğe yönelir; 
lr. Anlam artık, 
olgulardan çıkar. 


ritüeller genişler ve devrimci eylemlerle 
bancı hakimiyeti” 


altında toplumlar, metinden ge 
uygunluk, metne uygunluğun yerini a 
dil ve dil bilgisi yoluyla metinden değil, sosyal 
Gerçeklik, dinde bilginin yegane kaynağı olur”. 
Bütün bunlardan dola 
islâm'ın en büyük hedefi 
dinde 


gerçekliğe 


y! siyasal İslâm'ın ortaya koyduğu ve 
devlet kurmaktır, ihtiyaç duyulan her 
vardır, İslâm'ın hukuku ilahidir, devlete düşen bu ku- 
ulamaktır, eğer bu unsurlar hayata hakim kılınırsa, dün- 
cennet olur” şeklinde özetleyebileceğimiz temel tezlerini, Arap 
unyasının karşılaştığı ve sömürge dönemi olarak nitelendirilen, 

Èu süreçten bağımsız olarak ele alma- 


! ortaya çıkmaktadır. Bu anlamd 
ürecinin ve 


tatları uyg 
“5 baskıların yoğun oldu 
mümkün olmadığ a siyasal İs- 
lâm "sömürgeciliğin? sonucu olarak, 
anı ve kimlik arayışına piren kitlelere, yerli anlayışlarıy- 
yeniden bütünleşmeyi sağlayacak, psikolojik bir imk 
ideolojinin adı olmaktadır 


huzlı depişim s 
) abancılaş 


la 


an sunan 
Bir başka ifade ile siyasal İslâm, batı- 
—————e a... .. 
' Bkz Hasan Hanefi “Müslüman Aklın Fleştimisi Ya da bsi 
den İnşası” 


åm Düşüncesinin Yeni- 
Uluslararası İslâm Düşünceyi Se 


empozyumu Il s 193127 
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nın, İslâm ülkeleri üzerinde olduğu varsayılan hegemonyasına ve 
batı yanlısı hükümetlerin -yine olduğu varsayılan- baskı politika. 
larına karşı geliştirilmiş muhalefet biçimidir”. 

Ama şu da ortaya çıkmıştır ki, “kurtuluş? ideolojisi olarak 
İslâm, artık bir kültür formu haline gelmiş, “tabii din” mahiyeti 
kazanmıştır. Halbuki ed-Din olarak İslâm, kültür formu olarak 
kabul edilemez. İrfani boyutu olmayan, siyaseti ve devleti merke. 
ze almış, maneviyattan ve hikmetten en fazla ikinci derecede söz 


Yaptığı gibi, bir 
ak yanlıştır”? 
àm, bir muhalefet 
stemolojik bir pro- 
am, Zihinse| bir inşa 


din tefsiri ve bir İslâm tarih felsefesi olarak sunm 

Şunu da belirtmek gerekir ki siyasal İsj 
biçimi olsa da modern dünyaya yöneltilmiş epi 
testo mahiyetini kazanamamıştır. Siyasal İsi 


” Bkz. Dağı, age, s$. 21. 
” Vahiduddin Han, a.g.e., s. 6) 
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kavramsal bir kurgu seviyesinde kalmıştır. Bu kurgu, çeşitli ana- 
yojiler say esinde mümkün olmuştur. Bu yüzden sivasal Íslâm, bü- 
yük bölümü ile sentetiktir. Bundan da öte eklektik bir yapı içinde- 
dir. Her eklektisizm gibi bir başka bütünden kullanışlı parçalar 
alır. bir araya getirir ve kurguladığı yapıya monte eder. “Total bir 
paradigma'dan hareket ederek “somut bilmece çözümü” faaliye- 
tinde bulunur. Bulmacanın, sorunu çözmek için gerekli olan tüm 
parçacıkları baştan verilmiştir. Bütün iş, parçacıkları doğru yerle- 
rine yerleştirmekten ibarettir. 

Bu açıdan siyasal İslâm”ın, geleneksel kaynaklara ve team- 
müllere zaman zaman baş vursa da, yeniden canlandırılmakta 
olan eski bir doktrin olmayıp, türetilme sürecini yaşayan yeni bir 
doktrin olduğunu rahatlıkla söyleyebiliriz”, Siyasal İslâm, mo- 
dem siyaset dilini kullanmaktadır. Bu, onu modernizmin yarattı- 
ğını ele vermektedir. İdeolojileri ve programları, modernizmin 
ifadesidir”, Bu arayışın bütün kaygıları ve motivasyonları, mo- 
demliğin ideolojik lügatçelerinden sağlanmıştır”, 

İslâm'ın siyasal bir proje olarak algılanması bile başlı başı- 
na aydınlanma geleneğine yaslanan bir kavrayıştır. Aydınlanmacı 
(modern) düşüncenin gerçeklikle ilgisinin, politik olanın kavran- 
ması şeklinde tezahür ettiği söylenebilir. Politik olanın, süreçleri 
ve insanları “disipline” etmenin bir aracı olarak keşfedildiği uzun 
burjuva yüzyılının sonunda ortaya çıkan mesele, diğer her şeyin 
politik olanın diline nasıl çevrileceği meselesiydi. Carl Schmitt 
in, her kalagorinin ancak politik olanına vardığında kendisi olabi- 


” Bkz Ayubi, a-ge s 136 NE 

13 Bassam Tibi, “Yarı Modemizm ve Siyasi Aksiyonizm Arasında İslâm Kökten- 
dinciliği”, çev. Müberra Haşimi, Avrasya Dosyası, € IL sayı: 1, İlkbahar 1995, s 
116-117 

7% Aktay, agm., Tezkire, sayı 14-15, 1998, s. 17, 
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ieceğini söylemesi, bu nedenle yeni zamana yönelik bir ihtar ola- 
rak anlamlıydı. *Tabiat olarak yeni bir var oluş tarzı aruk gün- 
demdedir: ‘politik var oluş” 

Devleti ve siyaseti merkeze alan siyasal Islâm'ın, ‘kendisi 
olabilmek için politik olma” gibi modern bir anlayıştan hareket et- 
tiği bir gerçektir. Hatta onun öngördüğü devletin ideolojik bir 
kimlikle toplumu şekillendirme işlevi, ancak modern zamanlarda 
gerçekleştirilebilecek bir yöntemdir. İslâm devleti nitelemesinde 
de devlete yüklenen anlam ve işlevler, İslâm'ın tarihsel pratikle- 
rinden daha çok modern dönemlerde görülen anlam ve işlevlerdir. 

Bu yüzden siyasal İslâm'ın bir yerlilik arayışı olmakla bera- 
ber modernitenin ürünü olduğunu söylemek mümkündür. Tepki- 
sel yanıyla İslâmcılık, alternatif değişim projelerine ve toplumsal- 
siyasal modele sahip olduğunu ileri süren bir ideolojidir. Kapita- 
lizm ve komünizm dışında İslâm'ın üçüncü bir yol olduğu tezi, bu 
iki model kadar İslâmcılığın da modernite ile bağlantısını göster- 
mektedir". 

Siyasal İslâm'da söz konusu olan devlet, verili devlettir. 
Tıpkı ilk hıristiyanların Roma'ya bakıp Roma'yı kendi din ve 
imanlarında üretmeleri gibi, müslümanlar da “modern devlete" 
bakıp onu İslâm'ın içinde üretmişlerdir. Bundan, kurtarıcı, totali- 
ter, yarışmacı bir ‘İslâm devleti? çıkmıştır. Zaten aydınlanma 
geleneğin öngördüğü devletin doğasında da bu vardır. Siyasal i 
lâam'ın savunduğu devlet, ya faşist ya da komünist devleti. a 
Hegel'in sağından veya solundan türeyen devlettir. Bu anlamı) 


77 Çiğdem, a g.m., Tezkire, sayı 14-15, 1998, s. 7. 
”Dağı.age..5.34. 
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į islim, temel referanslardan bir kopuştur, Kur'an'dan bir 
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k Ñ ie te mer z > 
Siyasal İslâm'ın modernliğin bir ürünü olduğunu, onun il- 


izvenuna kapıldığını gösteren bir başka unsur da kartezyen felse- 
enin etkisinde kalması, ilerlemeci bir tarih görüşüne sahip olması 
ve batılı kurumlar ve batılı siyaset felsefeleriyle İslâmi referanslar 
ve İslâmi kurumlar arasında uygun olmayan analojiler yapmış ol- 
masıdır”. Elbette bu analojiler, bir kimlik ve otantisite arayışının 
insanları sevk ettiği bir durumdur. Bunlara dayanarak ‘benlik’ ye- 
niden tanımlanmak istenmiştir. Ama bu iddianın tüm yaptığı, mo- 
dern bir siyasal programın değişik yanlarını otantikleştirmek ve 
böylece otoriter kılmak üzere İslâmî bir terminolojiye çevirme ol- 
muştur. Aziz el-Azmeh, böylesi bir romantik İslâmcılığın, İslâmı 
kanıtlamadan çok, hipermilliyetçi bir kültürel programı resmileş- 
trdiğini söylemektedir"), 

Siyasal İslâm'ın ‘bir ve bütün? anlatılanların en sıkı dokun- 
muşlarından biri olduğunda şüphe yoktur. Çünkü dünya görüşü, 
tekil, monist ve hatta monolitik bir söylem üzerine kuruludur. Rö- 
nesans'tan beri gelişmekte olan *özne'nin yayılma ve mutlaklığını 
garantileme sürecinin bir sonucu olan ve büyük bir veya birkaç 
sistemin her şeyi kapsayacak tarzda açıklayıcı olduğu, ortam ve 
felsefe şeklinde tarif edebileceğimiz monizm, modernizmin de en 
önemli özelliklerinden birisidir. Postmodernlerin ifadesiyle ‘mega 
anlatılar? modernizmin en belirgin vasfıdır”. 


mama, RE 


7 
“Ali Bulaç. “Siyasal İslâm Tecrübesi” adlı tebliğe yapılan müzakere, Doğudan ve 
Bandan, $. 121-123 


i Bulaç, a.g.m., S. 121. 5.121. 
a Aktay. a.g.m.. Tezkire, sayı: 14-15, 1998, s 19. 30 


7 Bkz. Mustafa Armağan, Gelenek ve Modernlik Arasında, İnsan Yay., İstanbul, 
1995. s. 41. 
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Sivasal İslâm, klasik İslam düşüncesinin normal bir uzantısı 
olarak görülemez" Geleneksel kitaplarda yer alan bazı ifadeleri 
yerli yersiz kullanmakla bu düşünüş, geleneğe dayandırılamaz. 
Gerçi ‘bilim sabit olmalı, değişmeyen unsurlara sahip bulunmalı? 
düsturundan yola çıkılarak ulaşılan, ‘bilim, teoloji olduğu oranda 
bilimdir? şeklindeki Aristocu anlayışın, şu veya bu şekilde, İslâm 
geleneğine etki etmediğini söylemek mümkün değildir. Yine ge- 
leneksel İslâm'da geçerli olan anlayışın, her şeyi tanrının zaferi- 
nin silinmez işaretleri haline getirme, onun tüm esrarını deşifre et- 


me, gizli anlamlı dilinin kodlarını çözme, hiçbir şeyin metafizik 
merakın elinden kurtulamaması, gündelik hareketlerdeki titiz ritü- 
elleri bile ilahi nizama göre ayarlama, her hareketi ayine dönüş- 
türme, böylece özel alanla ilahi alanı birbirinden ayırdetmeme ol- 
duğunu ve en azından bu yönleriyle geleneksel İslâm'ın, siyasal 
İslâm'a etki ettiğini söyleyebiliriz. Ama siyasal İslâm'ın bu kültür 
kodundan ziyade, yeni paradigmaya göre kendini böyle ifade ede- 
bildiğini söylemek daha uygun bir çözümleme olur. 

Sözgelimi her şeyi devlet kavramı merkezinde değerlendir- 
me modem bir tavırdır. Modern bir ideoloji olan faşizmin siyasal 
anlamı şudur: ‘Her şey devletin içinde, hiçbir şey devletin dışında 
değil.” Şimdi siyasal İslâm'a, ‘her şey dinin içinde hiçbir şey di- 
nin dışında değil” anlayışını verenin, bu modern otoriter zihniyet 
olduğunu daha kolay söyleyebiliriz. Çünkü siyasal İslâm'da siya- 
sal olan baskındır, ‘din’ denilirken aslında ‘devlet (state) kastedil- 
mektedir. Geleneksel İslâm'da ise dünyayı ruhaniliğe dayanarak 
tarif etmede, bu kadar baskın bir siyasal endişe söz konusu olma- 
mıştır. 


“ Bu tür bir iddianın örneği olarak bkz.. Kepel, a.g.e., 321-322. 


asal iSLAM ge 
şi 


pu noktada belirtilmesi perceken bir başka şey de bazıları 


ondan İslâimerlağin, “geleneğin yeniden keşfi” olarak nitelen 


MN bir mana iade etmemiş olmasıdır. Çünkü bilişsel 
kinidin yeniden hatırlanması, sağlıksız bir pidişatın sonucudur. 
sa gaieksiyona karşi vücudun topyekün hatırlanması gibi burada 
matolejik bir durum sözkonusudur. Bu noktada ‘keşfedilen’ şey, 
arık gelenek olmaktan çıkmıştır. *Ben bilinci'ne varmış bir pele- 
aeğin modemlikten başka bir şey olmadığı, *kendiliğindenliğini 


kaybettiği için, muhteva açısından gelenek olmaktan çıktığı açık- 


Şunu da belirtmek gerekmektedir ki siyasal İslâm'da mo- 
demite hiçbir zaman olduğu haliyle, yani kendine özgü felsefi 
kapsamı içinde nesnel olarak hesaba katılmamıştır. Aksine o, ge- 
leneklerde yarattığı tramvalı değişimlere bakılarak değerlendiril- 
miştir. Batı, yeni bir paradigma olarak zihni açıklıkla görüleme- 
miştir. 

Ama bu yeni paradigma, siyasal İslâm ideologları tarafın- 
dan bilinçsiz bir biçimde sapkın olarak içselleştirilmiştir. Bunlar, 
“modernleşmiş” aydınlardır. Ama bakış açılarını, ters yüz edilmiş, 
fikri çerçevesinden çıkarılmış bir “modem” oluşturmaktadır. Bu- 
rada iki paradigma karşılıklı olarak birbirlerini biçimsizleştirmek- 
tedir. Gelenek modernliğin çelmelerine maruz kalırken, modern- 

lik de gelenek tarafından doğasından uzaklaştırılmaktadır. 
Ayrıca “tek tip bir modernlik yoktur” anlayışından hareketle 
de denilebilir ki siyasal İslâm'daki ‘modernlik’, düşünen, sorular 


i i BEE a indirgeyici 
soran, eleştirel olan modernlik değil, şeyler hakkında, indirgeyic 
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bilgi paketleri halinde kolaycı açıklamalar veren, mesela pip 
Marksizmin yan ürünü olan modernliktir. 

Bu anlamda siyasal İslâm, “tersinden bir batılılaşma'yı ge- 
rekli kılmaktadır. İslâm ve devlet kavramlarını ele alalım, siyasal 
İslâm'da bu iki terimden hangisi etkindir? Devleti değiştirip yü- 
celten ve yeniden kutsallaştıran “din” midir, yoksa tam tersine di- 
ni, tarihselleştirip “güdümlü bir din”, yani siyasal bir ideoloji hali- 
ne getiren “devlet” midir? Bir ahiret bilgisi haline gelmek için İs- 
lâmileşen devlet yoktur. Ama rakip ideolojilerle mücadele için 
devletleşen din vardır. Bunu yaparken din, aklın oyununa gel- 
mektedir. Batının karşısına dikileyim derken, kendisi batılılaş- 
makta, dünyayı manevileştireyim derken, kendini kutsallıktan 
uzaklaştırmakta, tarihselliği reddedeyim derken, kendisi tarihe 
gömülmektedir#" 


*“ Bkz. Shayegan, a.g.e., s. 61-03, 87. 
Bkz. Shayegan, a.g. 
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ORYANTALİST VE ANTİ ORYANTALİST SÖYLEM 
ARASINDA SİYASAL İSLÂM 


Siyasal İslâm'ın din görüşü ile İslâm'a ilişkin total ve dola- 
yısıyla yanılucı bir imaj yaratma çabası içinde olan oryantalizmin 
islâm görüşü, ilginç bir şekilde örtüşmektedir. Genel olarak ele 
alındığında oryantalizmin İslâm anlayışını Bernard Lewis'in şu 
ifadelerine dayanarak özetlemek mümkündür: “İslâm'da din ve si- 
yaset, kuvvetle inanç arasında son derece anlamlı ve zorunlu bir 
ilişki vardır. Tanrı ve Sezar, yani din ve devlet, Hıristiyan dünya- 
da daima vardırlar. Ama her ikisi de birlikte mevcuttur; sadece bi- 
rinin varlığı söz konusu edilemez. Kimi zaman yan yana, kimi za- 
man karşı karşıya gelmişlerdir. Bazen biri, bazen de diğeri galip 
gelmiştir. Oysa İslâm'da böyle bir ikilik anlamsız durmaktadır. 
Din ve devlet bütündür. İmani faaliyetleri, iki ayrı yerden ortaya 
rinden ayırmak ve bir kısmını dine, bir kıs- 
mını siyasete mal edip, şu kadarı devlete, şu kadarı da dini iktida- 
ra mahsustur diyebilmek, mümkün değildir. Klasik İslâm tarihinin 


şahitliği de bu yöndedir. Buna uygun olarak müslümanlar nazarın- 
da ilahi devlet, bir zorunluluktur. İslâmi dünya görüşünde iktida- 
Kanun da ancak Allah'ın kanunu- 


çıkıyormuş gibi, birbi 


rın yegane kaynağı Allah'tır. 
dur?» 

Nur Vergin, oryant 
şekilde özetlemektedir: 


kapsamaktadır. Batıda vuku bu 
an dualizm, 
ar, ilahi kelâm ile hukukun birleşmesin- 


alistlerin bize sunduğu İslâmi anlayışı şu 
ayatının tüm alanlarını 


“İslâm, insan h 
alın birbirinden ay- 


lan din ile siyasi 
rışmasını mümkün kıl İslâm toplumlarında mümkün 
as 
değildir, islâmiyet te iktid 
i 
Kepel'in Peygamber ve Firavun adı ile Türkçe'ye 


47 pkz Bernard Lewis. Gills evir 


çevrilen kitabına yazdığı ÖNSÖZ, 5 
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den meydana pelmektedir. Allah bu alanda yetkisini ve otoritesini 
biç kimseye devretmiş değildir. üristiyanlıkla olduğu i 
da yeryüzüne göndermiş değildir. O halde aracıya ve 
ihtiyaç yoktur. İslâmiyet'in vaz ettiği birlik ilkesi uya 


Bibi oğlun, 
ara güçlere 

rında, İslâm 
toplumlarında tekçi bir kültür kodu geliştirilmiş bulunmaktadır. 
Insanoğlunun eylem alanları arasında bir içiçelik öngörülmekte- 
dir. Bundan ötürüdür ki mesela İslâmiyet te siyasal sistemden ayrı 
olarak uzmanlaşmış din adamları sınıfı yoktur. Çünkü din dışı bir 
alan düşünülmüyor, dinin kapsamadığı bir e 
edilmiyor. Diğerleri gibi siyasal alan da ilahi hükmün, Şeriatın 
gerçekleştirdiği bir alan. Bu yüzden İslâm kültür kodunda demok- 
rasiye ve demokrasinin ön ko 


şulu olarak bilinen laikliğe yer yok. 
>88 
tur”, 


ylem türü tasavvur 


Oryantalizmin bu tür bir İslâm yorumunu, Graham E, F 
lerin de belirttiği gibi, batının Müslüman ülkelerle ili 
mi açısından ele almak gerekmektedir. 
linde nitelenebilecek bir anlayış, 


ul- 
şkisi proble- 
“Batıya karşı İslâm? şek- 
oryantalizme hakimdir. Son za- 
manlarda en dramatik biçimde Samuel Huntington tarafından for- 
müle edilen bu yaygın anlayışa göre İslâm, batının çıkarlarına 
karşı yürütülecek muhalefetin adayıdır. Bu iki farklı uygarlık sis- 
temi arasında er veya geç bir çatı 


şma olacaktır. Fuller'e göre bu 
anlayış, iki 


kültürün tabiatları itibariyle uyuşmaz olduğuna dair 
kör bir inançtan kaynaklanmaktadır. Kültürel farklılıkların varlığı 
tartışılmaz bir gerçek olsa bile iki kültürün uyuşmazlığı teorisi. 
çözüm adına hiçbir şey sunmamakta; hatta mutlak bir biçimde 


« Ki 
, ieçişleki ROW 
"Bkz. Verpin, * İslâm'da Çağdaşlık ve Türk Demokrasisine Geçiştek 
reselleşme Sivil Toplum ve İslâm. 5. 56-58 
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nlar için düşman bir batı, batı için de düşman bir İslâm 
üslüman k a 
4 lendirmektedir ; 


majin QÜ? , Ni Di 
imaj d Said, batının “kanıtladığı” bu İslâm anlayışının bir 


Edvar nın ‘ka 
iyaca cevap veren bilinçli bir çarpıtmanın ürünü olduğunu be- 
ihtiyaci a 


iterek. meselenin bir başka boyutunu ortaya koymaya çalışmış- 
ur. Ona göre bu tür bir İslâm anlayışını gündeme getirmekle or- 
santalizm. İslâm'ın batıdan ontolojik olarak ayrışık olduğunu, do- 
su ve batının mutlak ve sistematik olarak farklı olduğunu kastet- 
meye uğraşmaktadır. Peki bunu niçin yapmaktadır? Said'in bu 
soruya verdiği cevap şudur: Çünkü batı düalist bir kültür temeline 
dayanmaktadır. Bu yüzden *öteki'nden hareketle kendini tanımla- 
mayı yeğlemektedir. Bundan dolayıdır ki oryantalizm, batının 
kimliğini kurma ve pekiştirme aracı olmaktadır. Başka bir ifade 
ile oryantalizm, batının tarihini, diğerinin tarihi aracılığı ile yaz- 
ma girişiminin adıdır; doğu hakkındaki oryantalist anlatılar, batı- 
nın kökenine bir ek işlevi görmektedir”, 

Bu yüzden olacak E. Said, Siyasal İslâm'ı bütünüyle kura- 
nın oryantalizm olduğu görüşünü savunmaktadır. Siyasal İslâm, 
eski ve yeni versiyonlarıyla oryantalizm tarafından beslenmekte- 
dir. Yüzyılın başındaki Alman oryantalistlerden, Huntigton'a uza- 
nan çizgi, aslında hiç kopmamıştır. Burada İslâm'ın siyasal yoru- 
munun, mümkün tek yorum olarak gösterilmek suretiyle hegemo- 


nik bir mücadeleye katılmaya zorlanması durumu söz konusu- 
dur” 


a. 


K Bkz. Graham E. Fuller-Lan O. Lesser, Kuşatilanlar; İslâm ve Batı iii nl 
§r sev. Özden Arıkan, Sabah Kitapları, İstanbul, 1996, $. 3.10. 
E. Said. Orientalism. Rouxledge and Kegan Paul, London, 1985. 
E Said'in bu görüşünün bir değerlendirmesi için bkz Boby S Sayyid ls 
lığı Yeniden Düşünmek, İslâm'ı düşünmek”, çev. Ahmet Çiğdem, Tezkire, 
14-15. 1998, 
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Buna bağlı olarak, Avrupa'da akıl-dışı, romantik ye Bizen. 
ci modernlik sonrası eğilimlerle, benzeri İslâmi eğilimler arasinda 
açlı bir gizl iş- 
birliği olup olmadığını sorgulamak isteyenler de Mevcuttur, Örne- 


doğal bir rastlantı veya yakınlık ya da yanıltıcı am 


Šin Sadık Celal Azm, eleştirel bir gözle, S, Kulup ve Mevdugj ile 
Martin Heidegger arasında temelli bir fark olup olmadığını Ortaya 
koymaya çalışmıştır”. 

Siyasal İslâm”, bütünüyle oryantalizmin kurduğu tezi, bir 
komplo teorisini çağrışuırdığı için şüphe ile karşılanmalıdır. Du- 
Tum bunun tam terşi de olabilir. Oryantalistler, İslâmcı hareketle- 
rin öne sürdüğü düşüncelerden hareketle “İslâm'ın gücü'nü keş- 
fetmiş olabilirler, İslâmcı hareketleri, İslâm?ın, mesela sekülerleş- 
meye Karşı direnci ile açıklama yolunu tutmuş olabilirler”. Fakat 
İslâmcı söylemin, müspet bir roj biçe 
fikirlerin, daha önce bazı batılı yazarlar 
biçilerek İslâm adı altında Sunulmuş ol 

Kanaatimize göre bu etkileşim « 
bilhassa Osmanlı'nın b 
ların koydukları çeking 


erinin, bir ç 
tarafindan başarılı olamayacağı belirtilmiştir”. Bunların hareket 
ettigi ana tema, batının başka İslâm» 


amin başka şey olduğudur. Bu- 


ok batılı yazar 


“Biz Reinhard Schulze, “Günümüz Batı ve 


İslâm Toplumlarıng " 
slå a a D im ve 
Demokrasi, T USES Yay.. s. 63. P s flami iy 


am Yay. fs- 


Tanzimat'ın, ilk dönç. 
minde kaleme aldığı eser, bu konuda bize çok önemli Ipuçları vermektedi 
aşısında, İslâm'ı ve Osr 
çevresine sahip 
koymaya çalışmaktadır BA? M A Ubicini, Türkiye 1850, 


e. S 
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rada doğu dünyasının bir takım imgeleri âdeta yeniden inşa edil- 


r çerçeve içerisin- 
k bir fethi söz ko- 
an oluşum sürecin- 
etkilenmiş olabilir. 
zleri arasındaki ça- 
lı anlaşılmasına da- 
ak görülebilir. Nite- 
da hareket ettiği ana 


miştir. Bir başka ifade ile bu anlayışta, dinsel bi 
2 de belli bir sosyal mekanın (doğunun) semboli 
nusudur. İslâmcılık, dekolonizasyonu amaçlay. 
de, batılıların bu epistemolojik yargılarından 
Bu noktada siyasal İslâm'la oryantalizmin te 
© kışma, “öteki'nin kültürü olarak İslâm'ın, batı 
© yalı, kültürler arası alışverişin bir sonucu olar. 
kim doğuş döneminden itibaren İslâmcılığın 
tema, “batı karşısında İslâm'dır. 


İslâm'ın siyasal yorumunun mümkün tek yorum olarak ka- 
© bul eden oryantalizme karşı olarak Edvard Said'le başlayan anti- 
o Özcü ve anti-oryantalist bir söylem geliştirilmiştir. Bu söyleme 
göre siyasal İslâm”da İslâm'ın rolü ikincildir ve mistikleştiricidir. 
Burada İslâm, meşruiyet ve temsili ifade eden salt bir sözlük ola- 
“ rak kullanılmaktadır. Siyasal İslâm'da İslâm terimi itinasızca kul- 
| İanılmaktadır ve anlaşılmaya çalışılan fenomen için, güvenilmez 
bir indekstir. Çünkü İslâmi hareketler, her ülkede kendi 
A nn’ aramaktadırlar. 
3 En radikal ifadesini Ham 
anti-oryantalist sö 
© farklı söylemler t 
— lir? Bu takdirde 
Mın bir İslâm'ın 
“hen'e göre İslâm 


“İslâmla- 


it el-Zihen'de bulan anti-özcü ve 
ylem şu kanaate varır; Eğer İslâm bu kadar 
arafından inşa ediliyorsa, hâlâ nasıl İslâm olabi- 
tek İslâm yoktur, İslâmlar vardır. Dolayısıyla ya- 
olduğunu iddia etmek mümkün değildir. el-Zi- 
, yerel eklemlemelere müsait bir muhteva barın- 
“ dırdığından bir kavram olarak “İslâm” sürdürülemez. Çünkü bu- 
1 rada din, birleşik ve sınırlı bir biçim olarak, zorunlu varoluşu bu- 


Ja BIYASAL ISLAMIN HELLİ Bayı, TEMSİLCİ ep Ve Göny 
a 
#Lenj 


lunmayan keyfi bir kategori h 
rak İslâm dağıtılmaktadır” 

Antisözcei yaklaşımın, 
ve yerel olanı pizle 
koyması ve bunun 
nemlidir ve 


alini almakta, analitik kategori ola 


siyasal İslâm söyleminde so 


syolojik 
meye yönelik esas bir i 


lâm'ın İslâm anlayış 


Söylem, İslâm diye bir şeyi 
bir yaftadan ibaretti > 


rulabilecek ‘boş bir kap” ; ; a söylemek 
gerekir ki, anti özcü yaklaş 


Islâm yorumları olmuştur, 


© Geniş bipi Win bk? Sayyid. a Em, /e 


shire, sayı 14-15, 1998 
meme. mn 


—w İKİNCİ BÖLÜM 
SİYASAL TEORİ VE İSLÂMİ ETİK 


A. Genel Anlamda Din ve Siyasal Teori 


Oryantalist bakış açısının ve siyasal İslâm anlayışının bir 
sonucu olarak İslâm hakkında yaygın bir analiz bulunmaktadır. 
Bu analizde Hıristiyanlığın yapısı gereği demokratik gelişmelerde 
olumlu fonksiyon icra ettiği vurgulanmakta, onun ‘laik bir din” 
olduğu belirtilmektedir. İslâm'ın ise doktriner açıdan, din ve dün- 
ya ayrımına gitmediği için, böyle bir rol oynayamayacağı ifade 
edilmektedir”. NN 
Hıristiyanlık gerçekte demokrasi için l potansiyel bir dindir 
de İslâm antidemokrat mıdır? Bu kısımda İslâm'ın etik temelle- 


rine dayanarak bu kanaatin doğru olmadığını ifade etmeye çalışa- 
cağız. Ama önce birkaç hususun belirtilmesi gerekmektedir. Bun- 


am m VD. 

5 i 7 İslâ i, Sarmal yay., İstanbul, 

ee 7 Ka m ke iliskisi Kairan 
'elal Büyük, Felsefi Probe, Din-i i ğ 

ai çeke) Atatldrk Ünv. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum, 1998, s. 16. 
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a İslam'ı birbirinden tamamen farklı iki 
çekçi bir durum değildir. Gerçekte 
Sami dini geleneğini temsilcileri olmak 
bakımından birbirlerine doktriner açıdan benzemektedirler. İkinci 
olarak, din ile siyasal Hoplumsal yapı, en geniş jannaa ilerleme 
perileme arasında direkt bir bağ kurulması da mümkün değildir. 
ibn Haldun'un yüzyıllar evvel dile getirdiği gibi, din, kitle şuuru- 
nu harekete geçiren unsurlardan biri olmasına rağmen, medeniye- 
tin gerilemesi veya ilerlemesinin yeterli şartı olamaz : l 

Bir dinin siyasal teori açısından değerlendirilmesi ancak 
etik temel düzeyinde olabilir. Bilindiği gibi her siyasal sistem 
açıkça veya dolaylı olarak bir takım felsefi değerlere sahiptir. İşte 
sadece bu değerlerle dinin etik temelleri arasında bir örtüşmenin 
olup olmadığını araştırmak mümkündür. Burada yapılabilecek 
başka bir şey yoktur. Buna rağmen felsefi ve etik düzeyde de olsa 
her karşılaştırma eksiktir ve bazı tezatları da bünyesinde barındı- 
rabilir. Fakat bu noktada mevcut riskleri göze almak mecburiyeti 
vardır. Çünkü aksi takdirde antropolojik bir teoloji üretmek 
mümkün olmadığı gibi sosyal bilim de yapılamaz. 


lardan biri, ppristiyanlik] 


din olarak göstermek pek ger 


iristiyanlık ve islâm, 


B. Etik Temelleri Bağlamında Demokrasi 
ve Laiklik 


Demokrasi ve laikliğin etik temellerini şu şekilde özetleye- 
biliriz: Demokrasinin insan doğasına güvenme diye bir vurgusu 
vardır. Insanın yaratıcılığı, kanun koyuculuğu peşinen kabul e- 
dilmektedir, Demokrasi insanı bir özne olarak görmektedir. Özne, 
ferdin özgürlüğünün ve özgün tecrübesinin birleşmesiyle ortaya 


j A AN 


? Ibn Haldun. Afukaddime, Kahire, tsz., G.ll, s. 624 
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İlan auördür. Özne, çevresini değiştirebilecek güçte bir aktör 
an u 

olabilmek için ça 
özdeşleştiren insandır. Demokrasi, ferdi ve ortak hayatlarını ya- 


masını bilen, sosyal aktörler olarak siyasi iktidarı denetleyen, 


ba gösterendir; kendini akıl ve çalışmasıyla 


ra 
ataşlık hakkını kullanan öznelere muhtaçtır”. Demokrasinin 


vun 
ortava çıkması için toplumun kendi pelteli kitlesi içinde erimiş 
ioin bir ruhtan ziyade, özerk hak sahibi bir özne olması ge- 
rekmektedir. 

Demokrasi, ‘ben’ dışında ‘öteki’nin de bir özne olarak ta- 
nınması ile mümkündür. Bu yüzden demokrasi bir diyalog ve bir 
iletişim yeridir. Bir toplumun demokratik niteliğini ölçen, farklı 
kültürlere nasıl bir tavır takınmış olduğudur”. 

Demokrasi, ortak idealler doğrultusunda farklı görüşlerin 
eşit şekilde meşru olduğu, Tanrının iradesinin bunlardan birinde 
gerçekleşme ihtimali bulunduğu şeklindeki bir etik temelden de 
beslenmektedir”. Demokraside kesin doğrular değil muhtemel 
kanaatler vardır. İnandığını ve düşündüğünü ifade etme özgürlü- 
ğü ve bu yolda sorumluluk bilincine sahip olma (teşebbüs hürri- 
yeti), demokrasinin olmazsa olmaz şartlarıdır. 

Düşünsel sorumluluk ve kültürel katılım anlamında aktif ve 
pozitif bir laikliğin anlamı da, bilgi problemi karşısında ruhun 
açık ve özgür olmasıdır. Laiklik, bilme edimi karşısında zihni bir 
tutumdur. Bir başka ifade ile, eleştirel bilgi sorunudur. Şu anlam- 
da: İnsan kâinatın ve toplumun sırlarını bilmeyi hak eder mi et- 
mez mi? Bilinmeyenleri ve tarihin bağlarını keşfetmede insan 


` Alain Touraine, Demokrasi Nedir?, çev. Olcay Kunal, Yapı Kredi Yay., İstanbul, 
1997, s. 24-25. 

* Touraine. a.g.e., s. 183, 278, 297. 

“A.D. Lindsay, Demokrasinin Esasları, çev. Kemal Diriöz, Ankara, 1973, s. 29, 
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tecrübesine ve aklına güveniyor muyuz, güvenmiyor i 
İnsan, eşyayı anlamada, kararlar almada, yetkin midir 

dir? İnsan, işlerini yürütmeye, problemleri çözmeye, 
hayatın en faziletlisini ve en güzel formülünü oluşturm 
kendisi kadir midir. değil midir?“ 


Yuz) 
» değil mi. 
topluma, 
aya bizza 


bilmeli? İkincisi, bir şeyi bilip tanıdığım zaman, laik tutum bana, 
bildiğimi iddia ettiğim şeyi çevreme, bir kitl 
ilgili kurallar koyar. Bu kuralların özü, dayat 
koşullandırmanın olmamasıdır.” 


eye iletme tarzıyla 
manın ve bilinçli bir 


a. Halife insan 


Kuran» 


a göre Allah, İnsan 
Diyagramatik bir dille meleklerin karşı çıkm ma 
¿ “masına 


rağmen O, 

6 

Bkz Muhammed Arkoun Tarih Felsef 

Mul i ‘elseje, Sı 202 

Aktay, C. Erdemci, Vadi Yay., Ankara, 2000, IH Perine Konuşmaya. sev. y, 
M Arkoun, “İslâm ve Lai iden Düşünmek» 
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halife olarak yaratmıştır. (Bakara, 2/30) İnsanın halife 
insanı Ne 


va onun yaratılış gayesidir. Halife statüsü, insanın yaratıcılı- 
yala teminatıdır. Artık insan kendi başınadır, sahnenin tam 
EKR. Kendi yolunu kurmak ve inşa etmek zorundadır. 
-Bilinsin ki insan için kendi çalışmasından başka bir şey yoktur.” 
Necm, 53/39) 

Mademki halifedir insan, bu takdirde Allah'ın bir takım sı- 
“atlarına da sahip olacaktır; ilim sıfatı, kudret ve irade sıfatı gibi. 
“İnsanı şekillendirince ona kendi ruhumdan üfledim” âyetini bu 
bağlamda anlamak icap eder. 

Büyük müfessirler, insanın sahip olduğu “ilim sıfatına da- 
yanarak Adem'in meleklerden üstün olduğunu kabul etmişlerdir. 
Fahreddin Razi, eğer ilimden daha üstün bir nitelik olsaydı, Allah 
onu üstünlük ölçüsü olarak alır ve ona göre melekleri denerdi, 
demektedir. Beydâvi, bu noktada, ilmin ibadetten daha üstün 
olduğu üzerinde durmaktadır. Çünkü Allah'ın Adem'e verdiği 
görevde, ibadet değil ilim şarttır. İbadete göre verilseydi, melekle- 
rın ibadeti Adem'den çoktu, onlara verilirdi, demektedir. 

Nitekim Allah Adem'e “isimleri de öğretmiştir? Bu, onda 
bir ilim olduğunu, bu yüzden tazim ve tekrimi hak ettiğini beyan- 
dan başka bir şey değildir.” “İsimleri öğretmiştir”, yani Allah her 
şeye kadir ve muktedir olarak kendi irade ve isteği ile bilgelik ve 
gücü, problem çözmek, sistem koymak ve idare etmek üzere in- 
sanlara vermiştir. 

Fazlurrahınan'a göre bu, eşyanın niteliklerini, hareket e 
nunlarını keşfetme gücüdür. Eşyayı isimlendirme, yaratıcı bilgi 
gücüdür. Bu da Allah'ın insana kendi ruhundan üflemesiyle ka- 
e m a. A 


e — öğ 970, 5.77. $ 

9 Hüseyin Atay. “Allah'ın Hahfesi İnsan”, A. U.I F. D. ir HAR Sahafiyye-! 
Ramazan Efendi, Şerhu Ramazan Efendi ala Şerhi'l-Akaid. Ş 
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zanılmıştır. Kısaca insan, eşya, kendisi ve toplumsallığın Yaratıç, 
ve bilimsel anlayışına sahip olmakla diğer varlıklardan ayrılır. 
Insanın yaratılanların en şereflisi olmasının ve meleklerden Ona 
saygı istenmesinin nedeni de budur“. Hilafet, insanın sorumluju. 
udur, Kur'ân tabiriyle “emaneti yüklenmesi'dir; bilme ve Yapma 
gücüdür": “Sizi yeryüzünde yaratıp orayı imar etmenizi isteyen 
odur.” (Hüd, 11/61) 

Batıda “tanrı-insan” ile demokrasi arasında müspet bir bağ 
kurulmaktadır. Belki bu düşüncenin etkisiyle bazı yazarlar, İslâmi 
düşüncede, demokrasiyi temellendirebilmek için, 
anlayışını aramışlardır. Örneğin Schulze, 
böyle bir düşüncenin olduğunu 


“tanrı-insan 
İslâm tasavvufunda 
belirtmekte, Abdulgani 
var olan, insanların Tan- 


> 


Z 
insan’, böyle bir görüşten, Kur’ 
lamdır, Haddizatında Tasavvuftaki insanın 
Batıdaki anlamda değildir. Tasavvufta 
nın hiçbir $€Y yapmaması, oluşturma 
fından yapılması demektir, Tasavvuf 
yıkıp, “erişilmez ilâhi gücün 


li bir dünya görüşü için “halife 
âni olması açısından daha sağ- 
tanrılaştırılması”, 
Tanrının eşiti olmak, insa- 
ması, her Şeyin Tanrı tara- 
neticede bireysel özgürlüğü 
her yerde varlığını doğrular. Bu 


mma ala 
" Fazlurrahman İslim Geleneğinde Sağlık ve Tip, çev Bülent Baloğlu 
Ankara Okulu Yay, Ankara, 1997 5 30 


-Adil Çifçi, 
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Fazlurrahman, Ana konular an Açıkgenç, A 
» Ankar P 
Yay. Ankara 1996 s 59 a Okulu 
C Rem Hard Schulze “Günümüz Batı ve İslâm Toplumlarında L 


aklik ve Dip- 
İslâm ve Demokrasi, VU SES Vakfı Yay., İstanbul, 1994, s 60 in 


iyla Kur'ân, çey Alpasl 


"PETE, iSLAM g1 
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bir şey yapamaz, fakat her şeyi Allah yapar, 


durumla insan hiç | 
bir kurbandır. Başka bir 


ıda san âdeta Tanrıya adanmış 
adi 


Rur f : 
tasayvuftaki ilahlaştırma, insanın safpımına ve karşısında, 


ifade le 
pann lehime 
ma degil ama tanrısal bir pörev ve bunun yanında tanrisal bir 


konusudur. Hilafet, insanı bütün yönleriyle kabul eden ve 


bir ilahlaştırmadır. Hafife insan'da ise belki tanrılaş- 


gih SÖZ 
pini lehine bir yaratıcılığı öngören bir anlayıştır. 

Hakikatte insan Kur'ân'a pöre İlâhi bir varlıktır. Şeytani 
varlık olan hiçbir insan yoktur. Çünkü o ahsen-í fakvim üzere 
varatılmış ve melekler ona secde etmiştir. (Kehf, 51) Tanrı bütün 
insanlıkla bir sözleşme yapmıştır. İnsanoğlunu halife yaratmadan 
önce onu bir kalite kontrolünden geçirmiş, celest bezm'de kendi 
tanrılığının, rab oluşunun tasdikini istemiş ve buna “evet” cevabı 
almıştır. “Rabbin insanoğlunun sulbünden soyunu alıp devam 
ettirmiş, onlara: ‘Ben sizin Rabbiniz değil miyim? demiş ve buna 
kendilerini şahit tutmuştu. Onlar da: ‘Evet şahidiz” demişlerdi.” 
(Araf, 7/172) Allah'ın sözleşme yapması, O'nun hiçbir insanı 
kendinden uzak görmediğinin ifadesidir. 

“Ben sizin Rabbiniz değil miyim?'sorusu, Allah'ın tek tek 
bütün insan bireylerine verdiği önemi belirtmektedir. Onlardan 
evet cevabının alınması da şeylani insan olmadığını ortaya 
koymaktadır. İslâm dininde peşin günah veya ruhunu şeytan gas- 
betmiş kişiler yoktur. Ancak dünyaya geldikten sonra şeytanın 
sapırmalarına “kapılan” ve fakat tevbe kapısını çalmaları her an 
mümkün olan, günahkar kişiler vardır. Bu yüzden bunlar asla 


` A 0 
şeytani ruh olmamaktadırlar . 
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Bu sözleşme ve hilafet görevinin üs 
yukarıda da belirttiğimiz gibi insanın, göze 
yalnızlığı”, bu 


tlenmesinden Sonra 
tim altındaki « 
yeryüzünde bir başına macerası 
Artık insan kendini nasıl yaparsa öyle olacaktır, So 
nın gereği de budur. 


Soylu 
başlayacaktı, 


ylu yalnızlığı. 


b. Fonksiyonel Akla Güven 


il edilemez bir üslupla kabul eden ilk 

Kitaptır. Çünkü ona göre akıl, din gibi bir hidâyet kaynağıdır. 
“Önceden insanlara yol gösterici olarak Tevrat ve 

dirmişti, da gönderdi” âyetindeki 

“furkan'ın, hak ile batılı birbi 

olduğunu belirtmişlerdir!4 


Kur'ân'a 
rina anlam kaza 


Il nanların cehennem aza- 
acakların, belirtmiştir. (el- ülk, 67/1 
Kur'ân'da Allah'ın, ilmi n, İrade 
bahsolunduğ Za 


Sinden ve hikmetinden 
» akıl ile idrak 
a imanda d 


, mu ileri 
ahi bir Kognitiflik sö Onusudur. 
İmam 
M Biz Muhammeq Abdul, 64.7, 
Malbaaty'j. 
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vcl anlamda Kurân. eşyadaki nizamı anlama gücüne 
sen ger i . e 
ua avm zamanda ilâhi hakikatleri sezme, anlama ve onlar 
A 

ie düşünüp yorum yapma görev ve yetkisi de vermiştir. 
“o US . » 


“Allah âyetlerini akledesiniz diye açıklamaktadır.” (Ba- 


Kuran'ın bu açık düsturundan hareketle kelâmcıların he- 
men hemen hepsi, aklın vazgeçilmesi imkansız bir epistemolojik 
“onksivonu bulunduğunu kabul etmişlerdir. Kelâm ilminde akıl. 
asan doğru ve faydalı olanı bilip, davranışlarına bu doğrultuda 
vèn vermesini sağlayan bir tabiat olarak tarif edilmiştir“. Kelâm 
vilginleri, kemâl ve noksan sıfatları, maksada uygun olan ve ol- 
wayanları, yarar celbeden fiilleri, tabiat ve fıtrata uygun olan ve 
olmayanları, dinin bir emri olsun olmasın, aklın bilebileceğini 
wfakla kabul etmişlerdir. Hatta Mutezile mezhebi, dinin bildir- 
“ği iyi ve kötüyü de dinden önce aklın bilebileceğini kabul et- 


misir! 
iştir 


Kelâmcılar aklı temellendirmeye çalışırlarken metafizik bir 
sacla, rasyonalizme benzer bir anlayışa bile meyletmişlerdir. 
Sunun elbette sakıncaları da vardır. Haddizatında Kur'ân daha 
Azade “anlayan akl ön plana çıkarmaktadır. Kur'ân'daki akıl, 
“ozmalardan müstakildir. Fikir üretmeye çalışan, düşünen, araştı- 


L gözlemleyen, kendisini her şey mesabesine koy madan eleşli- 
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ve -Adl Kahire 1962, VI 103vd 
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ren, hatta kendini dahi sorgulayan akıldır’. Kur'ân'ın varlık ale. 
mini incelemeye, gözlemlemeye davet eden âyetlerinden anlıyo. 
ruz ki onun öngördüğü aklilik, daha çok, olguya dayanan, gözle. 
mi esas alan, gerçekten hareket ederek fikir üreten bir akılcılıktır. 
Nitekim Kur'ân, çalışmamızın ilerleyen kısmında da göreceğimiz 
gibi, hüküm koyarken bile tepeden inme bir üslupla değil, olguyu 
esas alarak hareket etmektedir. 


M. Abduh, yaratılmış olan şeyleri inceleme ve araştırmaya 
davet eden âyetlerin Kur'ân'da büyük bir yekun tuttuğunu ifade 
etmektedir”. Ona göre bu âyetlerin delalet ettiği bir başka husus 


daha vardır. O da İslâm'ın yaratılmış olan şeylerin incelenmesin- 
de akla baş vurmayı, hiçbir 
olmasıdır”, Gerçekte hayatı 


gibi, hayatın ve yaşantının 


gamber, insanlara ticareti, Sanatı, geçim yollarını, siyaseti öğret- 


mek için gelmemiştir. Bunlar da dinin değil, ilmin kapsamı için- 


zım yaptığımız, genel anl ımsız bir * 
r k; ir “Özerk aklın” 
meye çalışmaktan ibarettir. Yoksa rasyonaj ke 


alizm ya < değildi 

nalizm çoğu kere demokrasi ve laikliğin ide bi engel çi Ge Zi 

dır. Çünkü bu, kafada önce fikirleri Yaratma ve bunu havalı da belirebilmekte- 
vaşma Şeklinde, ideolojik bir yansıma bulabilmektedir Komünizm ilmek ae 
bulunan, hayata uygulanabilmesi için de mücadele ve gl ideali de akılla 
akıldır. Bazen bu akıl, o kadar öndedir ki, : 
çeğin kendisindedir. Sözgelimi Marx © kadar haklıdır ki gerçek oa Kabahat, 5er- 
onu değil gerçeği sorgulamak gerekir. (Bkz, Cüneyt Ü 


Aşıyor, Liberal düşünce topluluğu Yay., Ankara 1996. s 
9 Abduh, e/-İslâm ve 'n-Nasraniyye maal İlm ve 'l-Medeni 


a hs É > Dye, s. 55-57 
20 Abduh, e/-İslâm ve n-Nasraniyye maal İlm ve -Medeniyye grapas * 
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dedir. çalışarak elde edilebilecek bilgi türleridir. Dini 
alanıyla. diğer bir ifade ile dünya işleriyle alakası i ji vü ei 
yönlendirmek için öğüt verme, ılımlı Aranna iser vop 
kòmülüğü önleyebilme, insan haklarına riâyet ame pa ; ay iş 
deli gemi temiz fitratını bozmasını engellemeye ime 
ahlâki ilkeler bazındadır. Hz. Peygamber bize 4 ilgi go, 
paa a sist | bize din meseleleri 
da hür olmasının anlamı fiziksel : ei imei 
kişisel katagorilerin bilgilerini we ie; Km e, 
È etmede hür olması demektir, 
oyleyse din, yaratılmış olan şeylerin incelenmesini ve bu alanda 
hüküm verme işini insana, onun tecrübesine ve aklına emanet 
etmiştir. Zaten dinin vazifesi tabii ve sosyal ilimleri öğretmek 
olsaydı bu takdirde insana verilen aklın hiçbir değeri kalmaz, 
insan hürriyetinin anlamı olmazdı”. 

Bilindiği gibi İslâmlığın en önemli esaslarından biri de 
Kur'ân'ın son vahiy, HZ. Muhammed'in de son elçi olmasıdır. 
Artık vahiy ve peygamber dönemi sona ermiştir. Ömer Rıza Doğ- 
rul bu esasa dayanarak, Abduh ve İkbal'in görüşlerinden de ya- 


2! Geniş bilgi için bkz. Mehmet Zeki İşcan, iskan Ababi e vw eğ 
Görüşleri, Dergah yay., İstanbul, 1998, $. 156vd. Haddiza m a tabiat, yat 
kültürün zaman ve mekan içinde nasıl bir düzen oluşturduklarını bilişsel olarak 
oirin AEE alif bi i teme ak almak hem din hem de ilim açısın- 
anlamak için normatif bir metn! temel olarak almak, 
á i i in açısından böyle bir şey kabul edilemez, çünkü o zaman 
dan kabul edilemezdir. Din açısınCı jey kabul mer E emeki 
Çitap'ta insan bilgisine nesne olabilecek her şeyin bilgisinin olması £ 3 
Kapta a E it ir hidâyet rehberi olmaktan çıkarıp. dünyada var olan 
Bu dà on, bir dir kin — EN Idığı kitap haline getirir. Bilim açi- 
yüzle ilim da ilişse namne DE , 
yüzlerce bilim d anin ul edilemez. çünkü bu bilişsel bilgilerin yer aldığı bir kitap 
mi çe an kläm aya perek kalmamaktadır. (BKZ Bahattin Akşit, islâm, 
se bilimsel açıklamay? a " a A DİZİ 
Vi kiri Eğitim: Fazlurrahman'ın Katkıları, İslâm vE ğin > 
Gay n e 22-23 Şubat 1997, Istanbul Büyük Hani eri 
Peri Daire Başkanlığı Yay. istanbul, 1997, $. 104.) ek e di 
ültür iŞ a ëi E 
1 ve saf bi hakikat kitlesi olmadığ İli astir: 
ye im Kaleye dinselliğm ötesinde bir şeydir Feer bilişsel bilg! ee 
alindedir. ayniy A > 
© un bir bedeli olur. Odabi 


D 
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rarlanmak suretiyle, İslâmlığın, insanlığın rüşte ermesinin berat 
ulaş. 
uğ için artık yeni vahye ihtiyaç kalmamıştı gunluk dönemin 
ulaşan insan için fikir hürriyeti ve akli serbestlik de €sas olacak. 


ur” 


Idupunu belirtmektedir. Islám’la birlikte insanlık erginliğe 
OR 


Öyleyse İslâmi etikte “özerk bir akıl’ dan söz etmek müm. 
kündür. Özerk akıl, insanın düşünme kapasitesini ve aklının, 
kozmolojiden ekonomiye kadar, tüm sosyal, kültürel ve bilimsel 
alanları, kendi açıklama çerçevesine göre, yeniden kurabilmesini 
ima eder, 


c. Dinî Otoritenin Reddi 


didir. İslâm hiç kimseye yeryüzünde ve gö 
yetkisi vermemiştir. Hz, Muhammed bile den 


lik kuran biri değil, sadece tebliğ edici ve ų 
sadece anlatmak ve h 


etleyici ve egemen- 
yarıcıdır. Allah onu, 


atırlatmakla görevli, kabule zorlamaya yet- 


kili olmayan bir kişi olarak tanıtmaktadır: 
“Kur'ân'ı bunalıma giresin 
bir nasihat ol 


diye değil, Allah'tan korkana 
arak gönderdik. (Taha,20/2.3) 

“Sen ancak hatırlatıcışın, onl 
adam değilsin," (Gaşiye, 88/20-21) 


Yüz çevirirlerse 


arın üzerine musallat olan bir 


sana düşen ancak te 


bliğdir. (Ali İmran, 
3/20) 


İslâm'da ruhbanlık yoktur düsturu, b 


asit bir düstur değil- 
dir. Bunun biy çok boyutu bulunmaktadır: 


Oma Riza Doğrul 


Blam Düşün esindeki Dinamiklik”, 
Haziran 1947.5 2 


Selamer, sayı: 4, 13 


yasar istAN 87 

Evvela bunun manası, özel ve imtiyazlı bir sınıfın, toplumu 
nüştürme talebinde bulunan herhangi bir grubun veya liderin, 
ndisini Allah'ın iradesiyle bütünleştirerek, dini metinlerin lafzi 
ınlamlarını Allah'ın iradesi görüp onu insanlara dayatması ve 
Allahın hükmü şeklinde sunması mümkün değildir, demektir. 
“Kutsal bir sınıfın olmaması, imtiyazlı bir sınıfın hükmetme heve- 
ne dönük her siyasi eylemi ve Allah adına kanun koyma yetki- 
ni ortadan kaldırmaktadır”. 

Dinde ruhbanlık yoktur demek, Tanrının bu dünyada etten 
emikten vücutlu, onun adına hüküm veren, asan kesen adamları 
yoktur: dağların ötesindeki adamın (ultramontanus) dini ve dün- 
yevî hakimiyeti yoktur demektir. Öz ifadeyle dünyanın, dünyalı 
olanlar (secular) tarafından yönetilmesi demektir. 


Hakikatte ruhban anlayışı, belli bir dünya anlayışının sonu- 
cudur. Bu anlayış temelini Aristotales kozmolojisinden almakta- 
dır. Aristo kozmolojisinde varlık ikiye ayrılmaktadır. Buna kıyas- 
landığında ruhban, “ay feleği'ne tekabül etmektedir O, aşağıdan 
yukarıya çıkışta ulühiyetin başlangıç sınırı, nâsüti alemin bitip 
lâhüti alemin başladığı nokta; yukarıdan aşağıya inişte de lâhüti 
alemin bitip nâsüti alemin başladığı eşiktir. Ruhbandan aşağıda 
ulühiyetten nasipsiz insanlar, sıradan insanlar, yani reâya, bilinen 
adıyla halk ya da seküler, laos vardır“. Böyle bir kozmolojinin 
sosyal alanda ikili bir cemiyet öngörmesi kaçınılmazdır: İlâhi 
insanlar ve laikler. Toplumu dinden kaynaklanan bit takim 
katagorilere ayırmak, Íslâm etiği ile bağdaşmamaktadır. 


e mii 
Ankara, 2000, 


N s ” seba Yay. 
> Nadim Macit, Din Siyaset İlişkisinin Teolojik Yorumu, Seba Yay 


s. 118. Fiks n Fe 
2 Durmuş Hocaoğlu, Laisizmden Milli Sekülarızme Laiklik sorumun 
zümlenmesi, Selçuk Yay . Ankara. 1995, $ 86-87 
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İslâm?da ruhban yoktur ifadesinin, kilise yoktur manasında 
bir başka açılımı da, dinin dünyevi bir kuruma dönüştürülemey 
ceğidir. Çünkü kilise, dinin dünyevi bir kurum olarak Organize 
olmasıdır. Din, her türlü kurumsallaşmanın üzerindedir, Dini 
hayatın en önemli unsuru imandır, iman ise her türlü şekilciliği 
aşan, ruhsal bir hareketliliktir. Din, bir meslek değil bir irşat hadi. 
sesidir. Din, bir ‘dünya saltanatı” konumuna düşürülemez”. 

İslâm'ın böyle kurumu olmadığı için onda ‘heretik’ kelime- 
si de bir anlam ifade etmez. Daha çok “bid'at” ten bahsedilir ki ne 
de olsa bu, daha nazik bir tutumdur. İslâm'ın konsilleri olmadığı 
için inanç sapması olup olmadığını belirleyecek bir kurum yoktur. 
Bu durum, inanılması gereken ya da gerekmeyenler hususunda 
büyük bir serbestliğe imkan tanımaktadır. Bu yüzden inançtan 
ötürü sigaya çekilip ceza görme de İslâm'a yabancıdır”. Nitekim 
Allah; ‘Hesap görmek ancak bize düşer” (Ra'd, 13/40) buyurmak- 
tadır”, 

Tanrı'yla aracısız ilişki kurma anlamında, ‘kilise yoktur” 
düsturu, bireyciliğin de gelişimini destekleyecek metafizik bir 


“ Nurettin Topçu, “Din Eğitimi”, 


Tois , 
bul, 1970, s. 120 vd, me Maarif Davası, Hareket Yay., İstan- 
6 3 P 

? Eva de Vitray-Meyerovitch, İslâm'ın Güleryüzü 

İstanbul, 1998, s. 100, 109, “YER ŞEV. Cemal Aydın, Şule vay 


Dinde ruhbanlık yoktur’ ifadesi, 


; nla siyasal l à n 
gerektirmektedir. (Bkz. Ahmet Akbulut, “Kur'ân-ı Kerim en 


d: Pipi 
İslâmi Araştırmalar, c.8, sayı:3-4, 1995, 5.157. an Egemenlik” 


z À M 
yasa" isLA a5 
5 


lerinin açılıp serpilmesi, insan olma potansiyelinin 
f jellegmesi, mümkün hale gelmiştir”, 

' Benjamin Constant (1767-1830)'ın tabirlerini kullanırsak, 
ruhani otoriteye dayalı dinler, “dayatılan dinler'dir. Çünkü bir 
ruhban kastının otoritesine tabidirler. Teşekkülden bağımsız din- 
er ise, ‘serbest dinler'dir. Dinler, bir ruhani erk içermedikleri 
ölçüde dinsel duyguyu daha iyi ifade eder ve özgürlüğü destekler- 
ler. Ruhani otoriteye dayanan bir otoritenin mevcudiyeti, ‘dinin 


, yelene 


gelişimi'ne zıt olup yoğun bir dogmatizme ve hatta fiziksel bir 
baskıya yol açar. Ruhani erke dayalı din, dine zarar verdiği gibi 
bireysel özgürlüğe karşı da ciddi bir tehlike oluşturur. Bu dinlerde 
biçimler katılaşır. Halbuki özgür dinlerde biçimler kolayca 
evrilir”. 

Dinî otoritenin olmaması, birey kimliğini geliştirdiği gibi, 
kamusal ruhu da, bir anlamda kendini ve çevreyi anlama gücüne 
sahip, sorumluluk şuuru duyan bir aktör olarak özneyi de gelişti- 
rebilecek bir niteliğe sahiptir. Çünkü bu takdirde insan, kendi 
kendinin otoritesi olmak durumundadır. Kur'ân'daki emr-i bi’l- 


ma'ruf nehy-i ani'i-münker vazifesi, Allah'ın, insanı, ferdi ve 


ortak hayatını yaratmasını bilen sosyal bir aktör olarak kabul 


ettiğini göstermektedir. Bu görev, bireyin sosyal bilinç sahibi, 
yeri geldiğinde siyasi iktidarı denetlemesini bilen, yurttaşlık hak- 
kını siyasi toplumla ilgilendiren özne olabilmesinde motive bir 


Nitekim R. Rıza'ya göre emr-i ma'ruf, insan 


ikale lere karşı bir kontrol 


haklarına ve istişareye uymayan yönetici 
mekanizması mesabesindedir - 

İlhami Güler, AYah'ın Ahlâkiliği Sorunu, Ankara Okulu Yay.. Ankara, 2000, s 
14 


ez Barbier, ege $. 203-204 
W pks. Abduh-Riza Tefsir, 1V. 45 
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Bu prensip aynı zamanda inandığını ifade etme özgürlüğü, 
nü de İslâmi etiğin bir parçası durumuna getirmektedir, Em 
ma`ruf. aslında doğru olduğuna inanılan bir şeyin doğruluğun, 
söyleyerek yapılmasını arzu etmektir. Başka bir ifade ile bu, į. 
nandığını ifade etme özgürlüğünün bireysel bazda görev niteli. 
ğinde olan fiili örneğini oluşturmaktadır. 

Islâm bir ruhban yani Tanrı adına onun gücünü ve iktidarını 
paylaşacak bir sınıfı kabul etmediği için, iktidarın din adına pay- 
laşılması söz konusu değildir”. Mademki İslâmi etik, dini otori. 
teyi reddetmektedir. bunun tabii sonuçlarından biri de devlet ya 
da hükümet başkanının şer'i hakim olmayıp medeni (sivil) hakim 
olmasıdır. Dini otoritenin olmaması devlet otoritesinin din karak- 
terli olmadığını, bu yüzden dinin siyasi otoriteyi tayin etmediğini 
göstermektedir. Öyleyse yönetim beşeri bir olaydır. Yani insanla- 
rın yönetimi, hususiyetleri itibariyle gökyüzü ile değil yeryüzü ile 
ilgilidir. Yönetimin dayanacağı ilkeler de, yani yönetimin norma- 
tif yapısı da insana dayanmaktadır. Kısaca yönetim, bir insan 
işidir. 

Gerçekte Allah'ın insanı halife olarak yaratıp, onu yeryü- 
zünün imarına, düzenli ve güvenli 
kimsenin hukukunu ihmal etmeden y 
yetki ve sorumluluk vermesi, 


bir toplumsal hayat içinde 
aşamaya memur etmesi, ona 


siyasal tercih ve iktidarın kaynağı- 


nin beşeri olmasını zorunlu kılar. Aksi halde insanın halife sayıl- 


|... II 
ması anlamını yitirir”. 


Yönetim işleri konusunda All 


ah'ın emrinin, t it iş 
, ; . topluma ait iş- 
lerin, toplumsal irade tarafından i 


düzenlenmesi olması (Şura, 


"J them Ruh Filah “I pemenlik Kanunda». 7 

t ! urine G 5 ý ë 
Nisan 1997 s23 © Günlüğü, sayı45, Mart- 
Ali Büardakoblu. *“İconk Açıdan İslam ve Demokrasi: Y 


, â asama”, İslim ve 
mokrası, İDN Yay. 5 307 İslâm ve De- 


91 


NİN işlerin ehil olanlara verilmesinin emredilmesi ve hükme- 
diği zaman adaletle hükmedilmesinin istenmesi (Nisa. 4/58) de 
östermektedir. ki siyasi egemenlik insana aittir. Çünkü ancak 
ndan. ehil insanlara görev vermesi istenir; ancak 

bulunandan adalet talep edilir; ancak edindiği 


ý seçme iradesi ola 
e gücü 
karar verecek olana, insanlara danışma tavsiyesin- 


“ hükmetm 
“tecrübeye göre 
* 


de bulunulur. 
Allah'ın ontik hakimiyetini vurgulayan âyetlerin manasına 


kimiyeti de dahil etmek, bir fütursuzluk örneğinden baş- 


siyasi ha 
lerin siyasi egemenlikle bir 


ka bir şey değildir. Çünkü bu âyet 
alakası bulunmamaktadır. Hükm kelimesinin geçtiği üç âyetten 
En'am Suresi 57'dir. Burada tapınma ve ibadetin Allah'ın 
© hükmüyle olacağı, “acele istenen? şeyler konusunda Peygam- 

ber'in bile bir dahli bulunamayacağı ifade edilmektedir. Yusuf 
Suresinin 40. Âyetinde ise, bir şeye tapmanın meşru olması için, 
Allah'ın o konuda belge göndermesinin gerekliliği belirtilmekte 
ve bu hususta yalnız Allah'ın hüküm koyacağına dikkat çekil- 
mektedir. Aynı surenin 67. Âyeti de şöyledir: “Babaları (Yakub): 
“Oğullarım tek bir kapıdan değil, ayrı ayrı kapılardan girin. Ama 
Allah katında size bir faydam olmaz. Hüküm ancak Allah'ındır. 
O'na güvendim, güvenenler de O'na güvensinler” dedi’. Bu âyet- 
te, Yakup, oğullarına, şehre güvenli girmek için bir tavsiyede 
bulunmaktadır. Ama yine de Allah'a tevekkülün şart olduğunu 
ifade etmektedir. Görüldüğü gibi söz konusu âyetler, toplumun 


biri, 


ainin ona yêkle- 
egemenlik 
islânıc 


nenlik, siyaset bilim 
olmaktır. Bu anlamıyla 


* Fazlurrahman'ın da dediği gibi gerçekle eger 
ementalon of the 


diği mana ile baskı ve caydırma gücüne sahıp 

insanlara aittir; egemen olan halktır (Fazlurrahman impie taran: Nur Versin. 
s İcla è g 2057 den aktaran ' È 

Concept of the State’ İslâmıc Studies. Vİ 1967. $ Küreselleşme Si 


“İslâm'da Çağdaşlık ve Türk Demokrasısıne Geçişte Rolü”. g 
ö a N į istanbul. 
Toplum ve İslâm, Der. E. Fuat Keyman-A. Yaşar Sarıbay, Vadi Yay. ` 


1998, s. 68.) 
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yönetimi yani siyasetle ilgili değildir ve mutlak güç Sahibini 
Allah olduğunu belirtmektedir”. 

‘Göklerin ve yerin hükümranlığı Allah'a aittir (Şura, 
42/49) gibi âyetlerde karşılığını bulan “Allah'ın gökyüzünün 
olduğu gibi yeryüzünün de rabbi olması’ndan, siyasi egemenliğin 
de O'na ait olduğunu çıkarmak, bu âyetlerin teosantrik retoriğini 
gözden kaçırmak demektir. Bunlar, bir siyasi doktrin, kuru, soğuk 
bir kural olarak okunurlarsa bütün imâlarını kaybederler, Söz 
konusu âyetler, Allah'ın kudret ve iradesinin bir kısmının putlara 
transfer edildiği müşrik bir ortamda söylenmektedir. Davut Reh- 
beri'nin, hidâyet- dalalet’le ilgili ve dolayısıyla insan hürriyetini 


“Bkz Ahmet Akbulut “Kur'ân-ı Kerim Açısından E en i 

R s ni k j> 
giy aşlırmalar, c. 8, sayı:3-4, 1905. 5. 150.151 Ecmenlik Meselesi 
* Bkz Güler, Allah 'm Ahlâkitiği Sorunu, s 125, 139, 147 


35 a . Mağ ai 
M. Sait Hatiboğlu, “Hilafetin Kure şliliği”, 4. ÜLED, k. 
e Š ey şlilig » Ankara, 1978, Sayı:33, ç 


> İslâmi 
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ardir (Maide, 5/44) ayetinin öncesine ve sonrasına ve en önemli- 
aro 
ayetlere baktığımızda *Allah'ın indirdiği’ nden 
6 


i bu konuda diger 
kkaniyeť ilkelerinin kastedildiğini görürüz“. 


alet ve ha 


j çıkça “ad 
den ‘Kim Allah'ın hükmüyle hükmetmezse” âyetini 


Bu yüz 
“de “kim hak ve hakkaniyeti. adaleti ayakta tutmazsa” şeklinde 


k anlamak icap etmektedir. Nitekim bu konuda yapılan bir araştır- 
; a. dvette asıl önemli olanın ‘hükmetme’nin insana izafe edil- 
© mesi olduğu belirtilmektedir. Hükmetme, amel etme değil, sabit 
© hükümleri uygulama değil, Kur'ân'ın öncüllerinden hareket et- 
“ mek suretiyle yeni hükümlere varma, sonuca ulaşmadır. Bu an-. 
lamda hükmetme, bilginin hükümranlığını ve bukukun üstünlü- 


mad 


günü sağlama anlamına da gelmektedir”. 

Allah'ın hükmüyle hükmetmeyenlerin kafirler, zalimler, 
fasıklar olduğunu bildiren âyetlerin Allah'ın hükümlerini uygu- 
lama olarak anlaşılması, Kur'ân'ın bütünüyle de çelişmektedir. 
Çünkü bu takdirde amel imanın vazgeçilmez bir parçası olmakta, 
amelde herhangi bir eksiklik, imanı ortadan kaldırmaktadır. Bir 
günah işleyen insan, dinden çıkmaktadır. Halbuki Kur'ân bir çok 
yerde Allah'ın affediciliğinden, rahmetinden, merhametinden 
bahsetmektedir. Şirk hariç bütün günahların Allah tarafından 
affedilebileceğini ortaya koymaktadır. Bu yüzden Ehli Sünnet 
alimleri, ve men lem yahküm ibaresini, ve men lem yusaddık şek- 
Yani onlara göre insanı kafir, zalim ve fasık 


linde anlamışlardır. 
yapan, Allah'ın hükümlerini uygulamama değil, o 


madır. 


nlara inanma- 


a a 


5% Filah, a.g.m., S- 25 ri 
37 Bkz, A. Bülent Ünal. İlk Devir İslâm Düşüncesinde Hal ve 
zahürleri, Basılmamış Doktora lezi, DEÜ. Sosyal Bilimler Ensutüs 


S. 218-222. 


t Kavramı ve Te- 
ü, İzmir, 1997. 


SİYASAL TEORİ VE isı ij. 
ga AMİ Eti Š 
Devlet, yönetim ve devlet reisi konusund 


a bir çok hatalı gö- 
rüş ileri sürmelerine rağmen Sünni kelâmcılar 


ve mezhepler tarih. 
çileri, iktidarın sivilliğini kesin bir dille vurgulamışlardır. Devlet 


inancın bir parçası değil, bir kamu yararı ve toplumsal örgütlenme 
meselesi olarak değerlendirmişlerdir. Sünni inanç, devlete bir akit 
nazarıyla bakmış ve yönetim meselesini “furu'dan addetmiş, “mu. 
amelattan? saymıştır. Muamelatta esas olan ise kamu yararı ve 
insanlığın refahıdır. 

Ehli Sünnet ve Mu'tezile'nin büyük bir kısmı sadece “bir 
devlet altında yaşamayı? dini bir vecibe olarak görmüşler, bu 
yüzden yönetici nasbının sem'an gerekli olduğuna hükmetmişler- 
dir. Bir başka ifade ile, sadece bir devlet gerekli midir, değil mi- 
dir? Sorusu, dini bir karşılıkla cevaplandırılmıştır. Bu bile sivil 
bir gayeye yönelik olmuş, dinilik ikinci planda kalmıştır. Örneğin 
Ehli Sünnet, devlet sem'an gereklidir derken şu delile dayanmış- 
tr: Çünkü yönetici nasbı, insandan zararı defetmek demektir. 
Nefisten zararı defetmek ise vaciptir *. Hatta bazı Mu'tezili düşü- 
nürler, bir devletin varlığının gerekliliğinin sem'an deği! aklen 
vacip olduğunu söylemişlerdir. Yani onlara göre, bir devletin 
varolmasını din değil, akıl gerekli görür. Meşhur mütekellimler- 


den Cahız, Ka'bi ve Ebu'l-Hasan el-Basri bu son görüşü benim- 
semişlerdir”, 


Yönetici nasbının vacipliğine hükmeden Sünni ve Mutezili 


ulema, bu vücübiyetin, Şianın görüşünün aksine, Allah üzerine 


* Bkz. Fahreddin Razi, Muhassahı Efari Mütekaddimin ve '-Müteahhirin mi- 
ne FUlemai ve (-HMukemai ve '-Mütekellimin, Mektebetii'1-Külliyyati1-Ezheriyye, 
Kahire tsz., s. 240 

3 F, Razi, a.g.e., 5. 240. 
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ri sar İS Š 
4 ; lum üzerine olduğunu da ifade etmişlerdir”. Bu, otori- 
değil: ei olduğunu reddetmek olduğu gibi, onu, insan doğası 
gi yel de demektir. Yönetici belirlemenin yolu, 
Se kacak seçimdir. Çünkü yönetici belirleme ko- 
a Hz. Peygamber'den herhangi bir nas varid olmamıştır. 


ile ortaya ÇI 

nusund 

í s Pr > a . 4l 
ïci olmanın şartı ise, ilim, adalet ve siyaseti bilmektir” . 


üz 
içtihat 


yöne 


“ Sadeddin et-Taftazani. Şerhu 'l-Mekasıd, tahkik ve ta'lik: Abdurrahman Umeyre, 
AÂlemu 1-Kütüb, Beyrut, 1989, V, 235. 

“Bkz. Abdulkadir el-Bağdadi, e/-Fark Beyne '-Fırak, Dâru”1-Maarife, Beyrut, tsz., 
s. 349. Zamanımızda, Gazali'nin ‘din ve yönetici ikiz kardeştir? sözüne dayanarak 
dini otoritenin devleti belirlediği şeklinde bir görüşe varıldığı olmuştur. (Bkz. Hu- 
riye Tevfik Mücahit, Farabi'den Abduh'a Siyasi Düşünce, çev. Vecdi Akyüz, İz 
yay., İstanbul. 1995, s. 151; Yalçın Akdoğan, Siyasal İslâm Refah Partisi'nin Ana- 
tomisi. Şehir yay., Ankara, 2000, s. 27.) Bu sözden kesinlikle böyle bir mana çık- 
maz. Gazali'nin buradaki maksadı, tıpkı Luther gibi, sivil otoritenin mevcudiyetini 
maşrulaştırmaktır. Buna rağmen Gazali, asla Luther'in yaptığı şekilde otoritenin 
ilâhiliğini iddia etme yoluna gitmemiştir. Gazali'nin asıl maksadı, bir sivil otorite- 
nin, kendisine itaat edilmesi gereken bir yöneticinin gerekliliğini ortaya koymaktır. 
Bu yüzden o, din ancak bir nizam sağlandığında yaşanabilir, nizamın sağlanması 
ise itaat edilmesi gerekli bir yönetici ile olur, nizam ve istikrar da sultanın varlığı 
ile mümkündür, nizamın sağlanması emniyet tedbirleri ile olur, emniyeti ise sultan 
sağlar, gibi sözler sarfetmektedir. 

Dikkat edilirse burada vurgu devletin varlığının gerekliliği üzerinedir. Bugün 
bir şahıs; ‘dinimi yaşamam için devletimin otoritesi şarttır” gibi bir söz söylerse, 
bundan dini otoritenin devleti belirlediğine dair bir hüküm çıkarmak mümkün ol- 
maz. 
Öte yandan Gazali, alıntılar yaptığımız eserinde istikrar ve emniyetin sağ- 
lanması uğruna, şeriatı ve hatta adaleti bile ihmal eder gözükmektedir. Ona göre — 
ki bu husus Ehli Sünnet *akide”lerinden biridir- yönetici şeriate riâyet etmeyebilir, 
adaleti ihmal edebilir, onun İslâm'a uygun bir yaşantısı da olmayabilir, buna raž- 
men istikrar ve emniyeti sağlamışsa, o yöneticiye itaat şarttır. (Gazali'nin bu görüş- 
leri için bkz. E/-İktisad fi'l-Ì'tikad. Dâru Kütübi'L-İlmiyye, Beyrut, 1983, s- 148- 
152.) Burada iktidar, her şeye öncelenmiştir. , bel 
Rein Hard Schulze'nin de isabetle kaydettiği gibi Gazali'nin bu ifadesini bir a 
geleneksel kaynakta görmek mümkündür. Ama bu ifadeler, “İslâm'da din e 
tin özde birliği vardır’ varsayımını haklı çıkarmaz. Orta çağda ahlâkla p ii re 
aklı başında her alim, dinin manevi ölçüler içerdiğini ve hükümetlerin j a ve 
göre ülkeyi adilane yönetmesi gerektiğini belirterek dinle otorite arasında | pe 
g z -telik > ile dini ‘kardeş 
kımdan bir çatışmaya yer olmadığını vurgulamıştır. Üstelik otorite ! istir- AKSİ 
ya da “ikiz” sayarak, bu ulema, dolaylı bir biçim en ayırmış 


de iki alanı fiil MOY a laik 
a 7 F iği savı, laik- 
halde otorite ile dinin “birliği'nden söz ederlerdi. S 


Din ile devletin birl 


v6 SİYASAL TEON) ve İSLAM 


tij, 


sün kelâm bize en azindan PUDU vermistir Yy äl ika 
di Mlz, 


konusu, Dir iman menelen değil, fikir meselesidir ye hy tieden] 
AENle 


rasyonel bir tartışmaya ve değişmeye açıktır, Bu konu, diy, Yohuy 
la kesin olarak halledilmiş konu değildir. Devlet bir renkte, 
sosyal bir gerekliliktir, fakat dini bir kavram değildir. Bu yhden 
Prof Dr, Ethem Ruhi Pilal: ‘Kisaca Shinn siyaset teorisi, tir 
meun tarihinin rasyonalizasyonundan ibarettir, denye maku)dip 


A 
demektedir”, 


d. Diyalojik Ruh ve Etkinlik 


İslâmi etikten, siyasal İslâm'ın yaptığı gibi, nesnelci, 6744 
bir epistemolojiye dayanan, farklı anlayış ve yaşam biçimlerini 
hakikatin dışında gören bir hayat anlayışı çıkarmak gerçekten 
zordur. Aksine Kur'ân'da “ben” dışında “öteki'nin de bir “özne' 
olarak tanınması söz konusudur, Hucurat Suresi 13, Âyette Allah 
şöyle buyurur: 


"Kolayca bilişesiniz (icarif) diye sizi milletler ve kabileler 
haline koyduk? 

Ayetteki teârüf, *ma'rife köklinden gelmektedir ve tanış- 
maktan öte bir bilişmeyi ifade etmektedir, Bu, karşılıklı kültür 


hpm kendi #mlezipi Yarağını göstermek amaciyla Ortaya çıkmıştır. (Bkz 
Schule, “Güniz Bati ve Islâm Toplumlarında Miklik ve Dip” İslâm ve Demok- 
rat. TOSES Yay, Istanbul, 1994, 4. 5-8.) ` 
İslâmı irihinde oraya gikan siyasnl rejimlerin kaba bir incelenme: 

ya koyacaktır ki İs “yasal ve hatta toplumsal hayatin koordinati depil bir çok 
koordination sadece biri olmuştur. Abel Malek ‘m de Mide ettipi gibi hilafet k 1- 
minin bile, Abi proje the alakasi olmıyan Siyasa Islâm tarihmde de e loyik 
kuralla ve uzman fkapleşe dayanan sap duyu ve de ney meselesi olarak ibni . 
Wi (Aktaran 5 Soyyid Parents Korkusu, çev l bubekir Geylan; Nuh 
Yilmaz. Vadi Yay Anlama, 2000 s 91 Islam hib samim siyasnl düzenin temel 
pöslerem olmamıştı i 


si bile orta- 


y 
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işverişini de kapsayan bir ifade olmaktadır, Ayet, farkh kültür 
BÜSU bir toplum mode 
aması gerektigini bize belirtmektedir., Toplum! 


r toplumlarla diyalog olduğunu Deyan 


e yaşam biçimlerine kapalı, ente linin ol 
i arin varoluş pa 
lerinden birinin de diğe 

mektedir. 

Bir başka âyette ‘ötekinin dost edinile 


bileceği belirtilmek- 
dir: 


Allah size, din hususunda sizinle 


savaşmamış, 
mızdan çıkarmamış kimse 


lere sadakat SÖSte 
wilik etmenizden, adaletli day 
ilah adalet y apanları sever, * (Mümtehine, 60/8) 


Hatta başka milletlerle diyalog, Kur'ân'da, gelişmenin zo- 
runlu bir şartı olarak görülür: 


SİZİ yurtla 
»menizden, onlara 
vanmanızdan men etmez. Çünkü 


“Her biriniz için bir y 


Ol ve bir yöntem kıldık, 
dileseydi sizi tek bir ümme 


t kılardı. ' (Maide,5/48 ) 
Bu âyette geçen “hayır işlerde birbirinizle yarışın? 
genelde müfessirler tarafından müslüman| 
gösterilmişse de, siyak ve sib 
bu kısmın, ‘diğer milletlerle 
kündür”, 


Kur'ân, inanç Özgürlüğünü de kesin bir dille 
de farklılıklarının hoşgörü ile karşılanması 
etmiştir. Hatta bir âyette ‘kurtuluş’ 
Allah'a, ahirete 


Şayet Allah 


ifadesi, 
arın yarışması olarak 
aktan, surenin konu bütünlüğünden, 


yarışma” olarak anlaşılması müm- 


belirtmiş, aki- 
gerektiğini beyan 
, bir inanç türüne değil, sadece 
ımâan Ve salih amele bağlanmıştır: 

Şüphesiz ki inananlı w, Yahudiler, 


Hristiyanlar, Sabiiler, 
İşte bunlardan her kim Allah'a ve 


ahiret gününe iman eder ve 


il Fiğlalı, dagm.,s23 
` Bkz. Salih Akdemir, » 


Lanklık Sorununa Yem Rir Yaklaşım”, Z. Aurin Haftası 
Kur'ân Sempoz 


yumu, Fecr Yay , Ankara, 1995 s 97 
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arsa bunların ecirleri Allah katinda 


„yla yararlı hir iş yap 
ği korku olmayacaktır. ( Bakara. 2/62) 


biin’ kelimesi önemlidir. Bir çok müfessir 
bir cemaat olarak görme eğilimindedir. 


Prof. Dr. Salih Akdemir, böyle bir anlamlandırmanın, dini müş- 
rik konumuna düşüreceğini ifade ederek, özetle şunlar l söylemek- 
tedir: Sabiin kelimesinin türediği *sabee” kökü, *bir dinden çıkıp 
başka bir dine girdi” anlamında kullanılır. Müşrikler, kavminin 
dinini reddedip yeni bir din benimsediği için Hz. Muhammed'e 
Sabi diyorlardı“, Diğer taraftan Sabiin kelimesinin, vahiy gele- 
neği dışındaki kimseler olma ihtimali de vardır. Nitekim İbn 
Abbas şöyle demiştir: “Bu durumda semavi hiçbir dine mensup 
olmayan kimseler de kurtuluşa erebilir, yeter ki Kur'ân'ın bunun 
için öngördüğü şartları yerine getirsinler”, 

Gerçekte ‘Sabii’nin yıldıza tapan şeklinde anlaşılması kur- 
tali açısından değil de Kur'ân'ın ortaya koyduğu inanç özgürlü- 
günü belirtme açısından durumu bozmamaktadır. Nitekim ‘Allah 


dolayı: 
caktır. Bunlara 


Âyette geçen ‘Sa 
bunları, yıldızlara tapan 


ola 


di 
lbn Manzur, Lisanų 'l-Ara. 


ag b, Beyrut, tsz 
i K ep YU, lsz., I, 1071089 den naklen: Ak 
esir, Tefsiru Ruana. o Edilen 
agM 5.33) siri (Kur'ani İ-Azim, Kahire, tsz., | 149'dan nakl emir, 
z naklen: Akdem; 
mir. 
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damdan özür dilemesini ve anahtarın ona geri verilmesini 
o adamdı 


dö 
wi nokiadi denilebilir ki, İslâmi düşüncede dini asabiyye 
olmadığı için ümmetin, bütünleşmiş bir siyasal topluluk olarak 
anlaşılması da yanlış olacaktır. Başka bir ifade ile İslâmi anlayışta 
toplum”. belli bir dini benimseyen insanlardan meydana gelme- 
vebilir. Öyleyse “ümmet” bir toplum projesi değildir. Hakikatte, 
“Kur'ân'ın önerdiği toplum modeli’... şeklinde bir ifadelendirme 
bile mümkün değildir. Çünkü toplum modeli kavramının bizzat 
kendisi monolatik, homojenleştirici ve kültür 


e dayalı bir içeriğe 
sahiptir. 


Islâmî düşüncede kesin doğruların değil, muhtemel kanaat- 
lerin çarpıştığı bir çoğulcu anlayışı da bulmak mümkündür. 
Kur'ân: ‘De ki gerçek Rabbinizdedir, o halde kim dilerse iman 
etsin kim de dilerse inkar etsin? (Kehf, 18/29) demektedir. Gerçe- 
ŝin Rab katında olmasının bir manası da, mutlak gerçekliğin 
insanlar için söz konusu olamayacağıdır. 

İçtihat müessesesi, bize bunu daha açık bir şekilde göster- 
mektedir. Her müçtehit, kendi görüşünü isabetli bulmasına rağ- 
men, hiçbir zaman hakikati sadece kendisinin temsil ettiğini ileri 
sürmemiştir, Bilindiği gibi içtihadın hükmü şudur: Görüşler ara- 
sından sadece biri doğrudur, fakat bu bir çaba olduğu için doğru- 
ya Varan da yanlış bir karar veren de sevap alacaktır. Hatta bazı 
Lari ve Mutezililere göre içtihadın fazla bilinmeyen bir hükmü 
de Şudur: içtihatların tümü isabetlidir. Yani her içtihat eden doğru 
bir sonuca ulaşır. Burada yanlış bir hükme, hakikate aykırı bir 
anlayışa varmak söz konusu değildir. Çünkü Allah, her hadise 


é z cahire. 1962, s. 104- 
* Ebu Hlasan Ali b Ahmed el-Vahidi. Zsbabu 'n-Nüzul, Kahire, 1962, s 
105 
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hakkında muayyen bir hüküm kayiaamıştır, Başl bir ifade ile 
hakikat muayyen değil, müteaddittir”. Nitekim aynı ii zit 
içtihatlar birbirini nakzetmez’ görüşü, bir usul kuralı olarak kitap. 
m“ ra Malik'in şu sözü dikkat çekicidir: *Biz- 
den öncekilerin de, onlara uyanların da ‘şu helaldir, şu haramdır 
dediklerine şahit olmadım. Onlar böyle bir şeye asla kalkışmamış. 
lardır. Sadece “biz şunu kötü görmekteyiz’, ‘şunu iyi görmekte. 


yiz’, ‘şundan kaçınmaktayız’, ‘böyle düşünmekteyiz’ gibi sözler 
sarfetmişlerdir” *. 


e. Dinin kolaylığı 


Peygamber de; ‘din kolaylıkt 
kolay olan hanifliktir'; “ben k 
rildim? demektedir”, Yine P 


Zz yalnızca Allah a İbadet edin, O'na 
hiçbir Şeyi ortak koşm 


etirin, umre yapın, 


n 
“Biz Ramazan | fendi, a Kens JO 


a nu Beyan, ilm ve Fadlihi, İdaretüt-Tıbagtirp. 
Vahiduddin Han, Tecdidi Ulumiddin, terc, Zatru`l- 
leyr, Kahire, 1986, s 29 ` 
nam Ahmed b, Hanbel, Dâru’l-Fikr 

ve n-Neşr ve't-levzi V/266 


li t-Tıbâagt 
e 
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dost doğru olun o kadar! Allah sizi bu takdirde doğru yola il 
wi buyurmuştur. Bir başka hadiste de şöyle denir: parad 
kolaydır. Kimse onunla yarışa kalkışmasın. Eğer bö sios 
km veli yle yaparsa 
din ona galebe çalar. Orta yolu tutun, tam yapamıyorsan 
yaklaşmaya çalışın, iyimser olun...” “Dininizin en güz gi db 
alanıdır”, “Allah'ın dini kolaydır, “Allah'a en E triar 
kolav olan hanif dinidir” i i ip 
mer idir” şeklinde kitaplarımızda bir çok rivayet 
ii e olan ibadette bile ‘kolaylık’ temel bir prensip o- 
a yer almıştır. Aşağıda vereceğimiz iki rivâ 

bunun en güzel örneklerindendir: Gülü 
z apa ii sia Mingya gelip konakladığında in- 
sanli l ya başladılar. Birisi: Ya Rasulallah (hacla 
ilgili bazı şeyleri) anlayamadım da kurban kesmeden önce tıraş 
oldum” dedi. Peygamber: “Kurbanını kes, zorluk yoktur” buyurdu. 
Sonra bir başkası sordu: “Ya Rasulallah bilemedim de şeytan 
taşlamadan önce kurban kestim.” Peygamber buyurdu: “Taşlarını 
at, zorluk yoktur’. Bu esnada Peygamber'e ne sorulduysa o, ‘yap 
zorluk yoktur” sözünden başka cevap vermedi”. 

Ebu Hüreyre rivâyet ediyor: 

Nebi'nin huzurunda iken birisi geldi; ‘öldüm Ya 
Rasulallah? diyerek halinden yakındı. Hz. Peygamber ne olduğu- 
nu sorunca; “oruçlu iken zevceme yaklaştım” dedi. Sonra arala 


rında şu konuşma geçti: 


a my 
a Bkz. Vahiduddin Han, a. g-e. 42 
5| Bedruddın ebu Muhammed el-Ayn 
Buhari, Dâru İhyâ Turast i-Arabı, Beyru 


> Ayni  11234-237 N 
s Ve Hac, 327, 947 telimam Ebu iHuseyn Müslim b. ©) H: 


Sahih-i Müslim, Dâru ihyâ Purası (Arabı, Beyrut, 64 1947 


i (0.855), Umdetu'l-Kåri Şerhu Sahihi 'l- 


t tsz, I2 345 


accac (0261h) 
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Azad edecek bir köle bulabilir misin? 


Bulamam. 
Ya altmış gün peşpeşe oruç tutabilir misin? 


Gücüm yetmez. 
Peki öyleyse altmış fakiri doyurma imkânına Sa. 


hip misin? 
$ Hayır, değilim. 

Sonra bir sessizlik oldu. O ara huzura içi hurma dolu bir 
sepet getirildi. Hz. Peygamber adama; ‘Bu sepeti al ve yoksullara 
sadaka eť dedi. Adam: ‘Ya Rasulallah kendi ailemden daha fakir 
kimse göremiyorum’ dedi. Bunun üzerine Nebi dişleri görünün- 
ceye kadar güldü ve adama: ‘Bu hurmayı al ailenle ye” buyur- 
du", 

Dinin kolay olmasının manası, onun şu veya bu şekilde in- 
sanlığın ve insaniliğin önünde bir engel olarak bulunmamasıdır. 
Dinin kolay olmasının manası, onun basit ve sınırlı olmasıdır. 
Çünkü kompleks, şekilci ve her alanda hüküm koyan bir din, 
insan özgürlüğünü, iradesini ve hür çabasını mütemadiyen sınır- 
hayalin Bu nedenle ilâhi tebliğ, insan aklı ve irade hürriyetine 
geniş bir hareket sahası bırakmak eğilimindedir. ‘Mübah’ sahası- 
ni, yani ne emir ne de yasağın şümulüne girmeyen, insanın hür 
seçimine bırakılan sahayı, en geniş ölçüler içi DE 

içinde tutarken, emir 
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Tecrid-i Sarih Tercüm Y 
f esi ve Şerhi, mütere i 
Başkanlığı Yay ari i Dini ari: Kami i i şii 
ikanlığı Yay., Ankara, 1980, VI/ 276, Dinin kaea T yi 
yhg ir ifadesi olan bu ha- 


O da kaste spozy ECEĞİMİZ bir hükme del; 
sin kelar : H bozan kişinin peş peşe altmış gün kep rme delil teşkil edilmiştir. 
v3 ee ae il m konusu için bkz. Abdullah, im tutmasıdır. Hadi- 
sıl, ekfhyar h Tali VAN “Di > n b. h SAn 
beraber) IU FAhıhtar, Çağrı Yay, İstanbul 1980 p mi ir 
üa ah (iki cilt 
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aklar sahasını çok az sayıda temel prensiplerin rasyonel 
pe ve sinde tutmuştur. 
5 a” rl vermek gerekirse; Hz. Peygamber, hac ibadetinin 
farz kılındığı âyeti okur ve bu emri insanlara BAR Piori duyan- 
Jar, sorular sormaya başlarlar. Hz. Peygamber; ‘Sizi kendi halini- 
ze bıraktığım müddetçe siz de beni kendi halime bırakın... Sizden 
evvelki ümmetleri (dinle ilgili) bir sürü sualleri mahvetmiştir” 
demiştir. Bu hadiseden sonra şu âyet gelmiştir: “Ey insanlar, açık- 
landığı zaman hoşunuza gitmeyen şeyleri sormayın. Eğer Kur'ân 
inerken onları sorarsanız size açıklanır. Halbuki Allah onlardan 
geçmiştir. Allah bağışlayıcıdır, halimdir.” (Maide, 5/1901)“ 

Bu ve benzeri ayetler bize din alanında yayılmanın olama- 
yacağını göstermektedir. Bu, dinin kristalize edilmesiyle aynı 
anlamı taşıyabilir. Kristalize bir din, insanın yargı, hüküm ve 
düşünce alanını olması gereken tabii durumuna irca eder. Din 
alanında yayılmayı reddetmek, dinden ayrı bir dünyevi alanın da 
varlığını kabul etmek demektir. Bu takdirde din dışındaki dünya, 


bizzat kendi mevcudiyeti ile izah edilecektir. 


D. DİNİ HUKUK PROBLEMİ 


Dini hukuk problemini açığa kavuşturmadan, din siyaset i- 
lişkisini normal bir zeminde tartışmanın mümkün olmadığı açık- 
ür. Bu, bilhassa iki nedenden dolayı zorunludur. Birincisi, *dini 
hukuk'un bir bakıma Kur'ân'da mündemiç olmasıdır. Nitekim 
siyasal İslâm “dini gücünün” bir bölümünü buradan almaktadır. 


* Bkz. Zahit Aksu. İslâm'ın Doğuşunda Toplumsal Realite. Hukuki Ayetler ve 
İçtihadi Kaynaklar. Basılmamış Döçenilik Tezi, Atatürk Ünv. İslâmi İlimler Fakül- 


tesi, Erzurum, 1977. s. 89 
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Bazen de mesele nihâyetinde şu noktaya eri Selebilmekteği. 
Bir toplumun siyasi rejimi ne olursa osim, ği yoktur, yeter ki 
“Kutsal yasa” aracılığı ile hükümet KN, EA onun Yaptırım. 
larından hiç biri değişmez; göreli ya da eskimiş sayılmaz. Ikincisi, 
İslâmi etik, “yaratılmış” alanı insanın hür eylemlerinin alanı ola- 
rak görmektedir. Bu anlamda din, sosyal olaylarda temel gösteren 
olmamaktadır: Hayatın her anını noktasal olarak vahye dayandır- 
mak, dinin dayanağı olan insan sorumluluğu ve hürriyetini yok 
etmektedir. Bu yüzden dinin sosyal olaylara müdahalesi bir ahlâkî 
müdahale çerçevesinde kalmalıdır. Ama Kur'ân az sayıda da olsa 
“genel ilke” çerçevesini aşan özel ve noktasal düzenlemeler ba- 
rinditnyaktadit, Başka bir ifade ile sosyal olaylar söz konusu ol- 
duğunda Kur'ân, genel ilkelerin yanında, somut çözümler de 
getirmektedir. İslâmi litaratürde bunların adı ahkâm âyetleridir. 


Biz bu kısımda, Kur'ân'ın ahkâm âyetleriyle sosyal alana 
yaptığı, işte bu müdahaleyi nasıl anlam 


amız gerektiğini işlemeye 
çalışacağız. 


a. Tikelden Tümel İlkelere; Hukuk ve Di- 
nin Maksadı: 
Kur'ân'ın ahkâm âyetleri 
uğı müdahalesini anlamak için 
dur: Bunlar hangi maksat) 


çerçevesinde sosy. 
öncelikle y 
a konulmuştur? Ör 
fikre” sahip olunmalıdır. Yani Allah, 
ederken ve han 


al olaylara yap- 
apılması gereken şu- 
ace bu konuda bir *ön 


i Sosyal olaylara müdahale 
a daha geniş olarak Kurân vahyederken 


ne idi? Bu umumi sorunun biz Vereceği ‘ön fikir’ 


ere daha fazla dikk, 


niyeti 
> Meseleye 
at edilmesi 


e 
bakışımızı etkilemelidir, Çünkü nej 
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gerektiği hususunda Kur'âni alt yapıyı elde etmi 

maksadi tayin edilebilirse evrensel ilke ta Suniy oluruz. Vahyin 
Kur'ân ın bir “hidâyet kitabı” yani yol e olur”, Bu, 
nın gereği. Kur'ân hidâyettir, yolun bir kitap olması- 
değildir. Yolu v biçimi oluşturma elm biçimin kendisi 
yol göstermek, nihai parametrelerden a noğlunun işidir. Çünkü 

l Bu bilgiler ışığında ahkâm â SÖZ etmek değildir. 
e edeceğimiz şey, Allah'ın e ği yaklaştığımızda ilk 

rak ko ği , biri & iii 
enini keki emi pe ölüm Fly ve e yeli 
1i sizin için dah irdiği âyetin 
dayatma söz konusu değildi a hayırlıdır? demektedir. Yani bi 
a eğildir. Zina işleyenler için: b 
merhamet eder dim onlari birakin: Çünkü Allah bedir ei 
ten sonra da: ‘Ama ir Zina. iftirastnin cezast Söyleme 

dışındad A , sonra tevbe edip düzelenle 
m Allah bağışlar ve erler vE 
mut dü ır. Sadece bu âyetler değil, hemen hemen tüm so- 
üzenlemeler, Allah tarafından; ‘adil olun’, ‘h ii 
davranın’, “âhireti düşünün’ fedakå liki $ — . 
olun’ gibi ifadelerle bitirilmek di geara 
ideale aivi, Bel ip r edir. Bunilag Fazlurrahman'ın 
en 8 l, ye gon alt planındaki ahlâki tavırlardır. Öyley- 
nda'ki hukuki düzenlemeler, kanun koymaya değil, ıslah 
etmeye yöneliktir. Yani Allah'ın “maksadı”, ahlâki yargıda bu- 
lunmaktır. Çünkü Kur'ân, başından sonuna kadar ahlâki bir öğre- 


mL. Sİ 
üdir. 7 
———— 
A om 
bu pörüşü gin bkz Adil Çiftçi. Fazlurralman ile İslâm'ı Yene 
2000, 5 18, “Bi Sosyolog Olarak 
22-23 Şubat 1997. 


* FPazlurahman ın 

den Düşünme 

Yazlurcahman * İslim ve 

İstanbul Buyuk Şeh | 
5 p 


1997, s. $152 


Kitabiyät Ankara 
moderen Fa 
yelediyes! kohu | 


vorübesi, © 


“Faryalı J 
aşkanlığı Yayı, 


şleri Dane Ba Istanbul, 
ırnla ker yin, ŞEV Alparslan AçıkgençM Hayri 
s. 10i; Çalış, a-ge s 244 
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1990, 
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Burada yapılması gereken, Ali Harb'in, Kur'ân; “ölü > 
ma'nın karşıtı olarak gördüğü “canlı okuma’ biçimini benimss. 
mektir. Bu, nassın arkasındaki hedefleri, maksatları Bözetmep. 
tür. Mânâ, lafiz-mânâ ilişkisi bağına hapsedilmemeğ, 
“makâsidü”ş-şeria” üzerine bina edilmelidir. Başka bir ifade ile 
hukuki düzenlemeler, lafız olarak, başvurulması gereken sadece 
bir araçtır. Epistemolojik olarak belirleyici değildir, Burada ası] 
ulaşılması gereken, hükümlerin hikmeti veya maksadıdır. 

Aslında gelenek içinde geliştirilen bir çok içtihat biçimi, bu 
anlayışın bir tezahürü mesabesindedir. Nitekim Hayrettin Kara- 
man Hoca, mezhep imamlarının zaman zaman lafza değil ruha, 
manaya ve kitabın genel kaidelerine dayanarak, bazı nasların 
elfazını aştıklarını belirtmekte ve bu davranışın, nassın hükmünün 
mesnedi olan, illetin değişmesiyle hükmün de değişmesi esasına 


bağlı bulunduğu için, nassa muhalefet şeklinde değerlendirileme- 
yeceğini ifade etmektedir”, 


Düşünce tarihimizde nasları, 
bebine göre değerlendirme d 
olmuştur. Bu anlayışın dayan 
beplerine tahsis etmek müm 
değil sebebin hususiliğine iti 
Hanife'den Şöyle bir kural n 
le (sebep, illet, özellik) ber; 


gayesinin yanında illet ve se- 
e kendisine baş vurulan bir usul 
dığı delillerden birisi, “nasları se- 
kündür” veya “lafzın umumiliğine 
bar edilir” kaidesidir”?. Debusi, Ebu 
akletmektedir. Hükümler, hasseleriy- 


aber vardır. Eğer hasse varsa hüküm 


Bkz. Ali Harb, Nakdi 'n-Nas, el-Merkezü's.ş İefiyuy” P 
s.204 elefiyyü'l-Arabi, 


Beyrut, 1993, 
* Hayrettin Karaman, /s/4m 


1 Hukukunda İçtihad, Diyanet İşleri Ba; 


Ankara, 1975. s, 151. Şkanlığı Yay., 
o0 ` 

“Bkz. Ebu Bekr Ahmed el-Cassas, Ahkamu 'EKur'ân, tl i. — 

1993, 1, 296. ik. Sıtkı M, Cemil, Beyrut 
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ai aeg vi 
sar bass yoksa hüküm yoktur . Serahsi ise “illetin varlığı ile 
a at GİR yokluğuyla yok olur” demektedir. 
Bu kaideye dayanarak Tabiin alimlerinden Ata b. Ebi 


Rabah (Ö-! 15h) Maide suresinin beşinci âyetinde Müslüman er- 


keklerin Ehl-i 
lamıştır: “Allahın Ehl-i Kitap hanımlarıyla evlenmeyi meşru 
kılmasının nedeni, âyetin indiği dönemde Müslüman hanımların 
sayısının aZ olmasıdır. Halbuki bu durum bugün ortadan kalkmış- 


ır, Dolayısı ü'mi 
ti yısıyla bu cevazın ortadan kaldırılması ve sadece mü'min 


kadınlarla evlenilmesi gerekir“” 


Öyleyse zamanımızda da Kur'âni düzenlemeler hakkında 

bu tür değerlendirmeler yapılabilir. Nitekim İslâm moderizminin 

| ilk fikrî temsilcilerinden biri olan Muhammed Abduh (0.1905) 
“erkekler kadınlar üzerine kavvamdır” hükmünün, “erkeklerin 


mallarından infak etmeleri? sebebine bağlandığına değinmekte, 


dolayısıyla kavvamlığın fitrî olmadığını ve zaman içerisinde, eğer 
larını kazanacak duruma gelirler- 


kadınlar, ekonomik bağımsızlık 
se artık bunun geçerli olamayabileceğini ifade etmektedir 

Prof. Dr. Zahit Aksu da gramatikal metin içtihadının ayet- 
ler üzerinde yapılan hukuki yorumlarda yetersiz kaldığını belirt- 
mektedir. Mesela, zina ve kazf cezasının maksadının, kadın hak- 
larını korumak ve teşhiri önl fade etmektedir. 
resi 31. âyette yer alan 


r hükmünün 


Kitap hanımlarıyla evlenme hakkını şöyle yorum- 


z ¢ örtülerini akalarının 
Ona göre Nur su Baş O 2 
o as âyette de belirtildiğ! gibi, 
üzerine koysunla 
, Tesisi Nazar, thk. Mustafa M 


„Efgant, Beyrut, 182» 1, 


ul, tSZo p535 
Muhammed Abduh, tahkik ve 


d-Dirasat ve'n Neşri, 


, > sindi y b 

liz Fahr Razi, Mejatihu 1-Gayb, İstan 

“pral are el malü't-Kamile qi't-Imam r 
A. A! z (41 Arabi yye 1i 
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insi tahrik edici davranışlardan sakınmak, 
karşı cinsi té 


Bayesi İse, 
fuhşu önleme 


Irz 
EM a hin göyesi 
hafaza etmektir. Yani örtünme emrinin gayesi, 4 
muhafaze 


65 
ür. 


b. Olgunun Fikre Önceliği: Hukuk ve Sos. 
yal Realite: 


Aksu, age ş 14 Eşlerine kızlarına ve mü'min Kadınlarına, 
dışarıya çıkarken 1. onların hür ve namuslu bi- 
linmelerim ve bundan dolayı nCitilmen 


1 yi sağlar. Allah bağışlar ve 
' (Ahħzap,33/15 àye ini, Taberi Söyle aktarmakta- 
di Medine evlerinde Benellikle uva durum erkekler için olmasa da 
kadinlar Iein büyük bır Büçlükta, p 3 i 
Broplar hal 


E Şehrin dişsma 


3 ri takip 
) “depsizlikler yapıyorlardı. Kı- 
Beler Jaf a SET evli ka mları cariyelerden 
a ramiyorng diyorlardı Bu dye evli ka Aşılı Yaması ; 
tületimi uzere nne almalar ve ba 9 p 


çın onların dış ör- 
r anı ile ilgili olarak 
v6 Taberi (63109 > Caminu “Beyan fi 
"We Beyrut 1992, N332) 
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wi olmuştur. Bu hal bize hukukun pozitif, vakâi bir karaktere 
sahip olduğunu göstermektedir”, 
razturrahman m ifadesiyle Kur'ân'ın sanki bir “boşluğa” 

indiğini zannedilmesi. büyük hatadır. Kur'ân, gerçek bir sorun- 
yar olana cevap olmuştur”. Bu, Kur'ân'ın sosyal olaylar karşı- 
sındaki bire bir hükümlerinin durumunu da ortaya koymaktadır. 

Prot Dr. Zahit Aksu, 1977 de tamamlamış olduğu doçent- 
ük tezinde 150-200 kadar olduğunu söylediği hukuki âyetleri, 
kronolojik sıraya tabi tutup tasnif ederek incelemiş ve şu tespiti 
yapmıştır. Hukukla ilgili âyetler, sosyal realite ile iç içe gelişmiş- 
ür. Bu âyetlerde Kur'ân, Arapların iyi tanıdıkları reel elemanları 
araç olarak kullanmıştır. Ayetler, sosyo-ekonomik ve siyasi şart- 
lara göre, ik İslâm toplumunun var olma kavgasına, realist ve 
adalete uygun bir biçimde yön vermiştir. Âyetler olaylarla mual- 
teldiri. 

Aksu'nun bir tespiti de şöyledir: Önce bir olay meydana 
gelmekte, Hz. Peygamber, ya kendi içtihadı ile veya çoğunlukla 
etrafiyla yaptığı danışmalarıyla olay hakkında bir karara varmak- 


Zeki Koçak, Nuzul ve Vurud Sebeplerinin Ahkâma Etkisi. Basılmamış Yüksek 


Lasans Tezi, Erzurum, 1997. s. 176. 
“Bkz ÇINç age S 161 NET 4 Taberi'de ŞöYlE 
è aliş a ği A Sasi 10, 135-137 Bu konuda igin bir ames Tapert doae 
kaydedilmiştir “İbn Abbas diyor ki kazt yeti CİN kar 24/4) ) nazil olduğu 
sonra dört şalt getirmeyenlere seks € için Sadb 
zaman áycun zalura, kaşının kendi hamn Bi 4 9 dedi, Hz 
Ubade. “ex Allah'ın elçin. £ ir MUS 

Peygamber I> I par topluluğu. duyuyo x Allah bardan e a ligini tili 
vurdu O zaman Sa « ? â 5 üzerimde bit €t ck görü 

pe j mi km yok mu? Vallahi ben daha bunu 
g p ŞE il li ha 
pnp e K 'mrumunda kaldi 


F meyve baginu e 
alb l Sa sikildi. ‘Simdi Hilal b Umoe de 


yahu germe dihge © 
yapmadan ada 


aradan v , perin © olay 
Peygamber € haber Vİ > ii edilme yeti diye ashab soenda eri w d 
vurulacak hem 9C Yenne zina isnat edip de kelle A Jort deli şahit 
üzere VU âyet ond kaan dogu sözlülerden olduğ una / 

çatlı ena Yaberi oge N2 


e N 
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ta, sonra vahiy gelmektedir, Gelen vahiy de alınan 
hemen hepsinin uygunluğunu tasdik etmektedir, Başka 
ile önce bir hüküm verilmektedir. Sonra ilâhi vahiy im, 
tişmekte, verilen hükmü ya tasvip veya tashih etmekte 


kararları, 
bir İfade 
dada ye- 


Veyahut 
ikaz ile birlikte kabul etmektedir. Bu yüzden denilebilir ki vahiy, 
sosyal hadiselerin önünde gitmemekte, aksine onları takip etmek. 


` 69 
tedir”. 


uygun olur”, Kur'ân”, incele 
ve Çağının alışkanlıkları, örf > düşünce, bilgi, 
yaşantı ve kültürleriyle Kur'ân” 

sarsılmaz bir bağ olduğunu 


Aksu uye s B8. Aks 
arasında çeşi, olaylarla 
dinm toplumdaki yen y 
Jman Onunde pitni 


U Ya göre, sadece Medine 
a aleihi olarak inen Nisa 
e ale ocapi hakkinda 
yu Zira bu konug 
na ve wleye hukuki şahsiyet k 
uye s 143 


Aksu apes I8? 143 


"de hicri üçüncü yılla beşinci yıl 
Suresiyle kadın-erkek ilişkileri, Ka- 
inen hukuki âyetler, toplumsal geli- 
la acil reformlara ihüyaç duy ulmuştur. Kadı- 
azandhimah bu âyetlerde temel amaçtır. Bkz. Aksu, 
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aya dayanarak tahlil etmek zaruri- 


git olduğu kültürü anlam 
nass, 9 E 


ii Kur'ân. muhataplarına bilmedikleri bir kültürün kodlarıyla, 
alamadıkları bir dilin kavramlarıyla konuşmamıştır. ee 
pe ile ifade edilen ve aktarılan kültürden uzak kalmamıştır `. 
Kur'ân'ın mübin olmasının, apaçık olmasının bir manası da bu- 

dur. O günün insanı bu yüzden Hz. Peygamber'e, mesela, şöyle 

bir şey söylememiştir: “Ben bu kitabı veya şu kısmını hiç anlamı- 

vorum’. Çünkü Kur'ân, o günün Arabının zihnine yabancı değil. 

Dinin özü olan ibadetler bile adlandırılırken, bilinen kelimelerden 
hareket edilmiştir. 

Kur'ân bu nedenle, hukuki yasamada da Arap geleneğinden 
hareket etmiştir. İslâm öncesi Arap toplumunda kısas ve ceza 
hukuku ile ilgili müeyyideler bilinmekteydi. Hatta bazıları, yü- 
rütme organı bulunmamasına rağmen uygulanmaktaydı. Hırsızın 
kesen ölüme mahkum edilmekteydi. 


sağ eli kesilmekte, yol 
Zâniye de sopa vurulmaktaydı. Hatta nikah, birinci ve ikinci bo- 


şanmadan sonra tekrar evlenme, üçüncü bir boşamadan sonra 


hülle olmadan eski koca ile evlenememe, diyet, yakınlık... Bunlar, 
cahiliyye döneminde oldukları şekliyle Kur'ân'a yansımıştır. 
Yine kadına mirastan hiç pay verilmemesine rağmen Kur'ân'ın 
onu hak sahibi yapması, İslâm'dan önce bir takım kişilerce öne- 
rilmiş ve tatbik edilmiştir. Rivayetlere göre İslâm öncesinde kadı- 
na mirastan hisse veren ilk kişi, Amr b. Çeşem b. Habib isminde 


Ka a Ma a 


7 
! Muhammed İkbal, İslâm'da Dini Düşüncenin Yeniden Doğuşu, çev. Dr. N. Ah- 
met Asrar, Bir Yay., İstanbul, 1984, s. 231 

Mevlüt Erten, Nas Yorum İlişkisi. Basılmamış Doktor: 
Bilimler Enstitüsü, 1998, $ 122-123 

Mehmet Paçacı, Kur'ân ve Ben Ne Kadar Tarihseliz 
kara, 2000, s. 176 


a Tezi, Ankara Ünv. Sosyal 


?, Ankara Okulu Yay., An- 
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birisidir. Bu adam mirastan, kıza bir, oğlana iki hisse vermişti 
Cahiliyye devrinde hırsızlık konusunda el kesenlerin ilki de Velig 
b. Muğire'dir. Bu kişi, kasâme (karşılıklı yeminleşme) ile hüküm 
verenlerin de ilkidir, e, 

Bu gerçeği, Şah Veliyyullah ed-Dihlevi, bâtıl bir kaziyeyi, 
İmametin Kureyşin hakkı olduğunu ‘ispat’ etmeye çalışırken Şu 
şekilde dile getirmektedir: ‘Allah Teala'nın, peygamberinin dili 
üzere açıklamış olduğu hak, Kureyş dili ve onların adetleri içinde 
gelmiştir, Miktarlar ve hadlerle ilgili olarak getirilen beyanların 
büyük çoğunluğu, onlarca bilinen ve kullanılmakta olan şeylere 
dayanır. Pek çok hükmün teşrii kılınmasını hazırlayan şey, onlar- 
da mevcut bulunan durumlardı “ 

Hukuki ayetler, beşeri realiteden kopuk olarak gelmemiş, o 
günün ihtiyaçlarına cevap vermek için inmiştir. Bu manada her 
ayetin sosyal bir zemini vardır. Haddizatında Kur'an, Allah'ın 
insan kelâmını, Arap kültürünü, insan aklını kullanarak insanlığa 
yol göstermesidir. O gökten indiği kadar yerden de bitmiştir. 
Dolayısıyla lâhüti olduğu kadar nâsüti bir kitaptır”, 

Mücadele suresinin ilk ayetleri, cahiliyye döneminin adetle- 
rinden olan zzharla ilgilidir. Cahiliyye örfünde bir adam karısına 


„, BKZ. Aksu, a.g.e., 69-78, (İbn Habib, el-Muhab 
lbn Kuteybe ed-Dineyeri, el-Medrif, tashih ve Muhammed İsmail Abdul- 
lah es-Savi, Dâru İhyâi"L-Türasi"1-Arabi, Lübnan, 1970. s, 240 
ah « Türas i ; 
Şah Veliyyullah ed-Dihlevi, Huccetullahi -Baliğa, çev, M. Erdoğan Istanbul 
1994, 147. 479. Kur'ân. hukuki düzeni s GE mia n 


ber, s. 327'den naklen) 


ne karşı çıkanlara uyguladığı bir ceza yöntemidir. Bunu bizzat Kur'ân söylemekte- 
dir ‘Firavun: “Bep size izin vermeden mi a 


O'na inandınız? Doğrusu bu halkı şehir- 
den çıkarmak için düzdüğünüz bir hiledir. Fakat siz göreceksiniz And olsun ki 


elleriniz; ayaklarını; çaprazlama keseceğim 


> Sonra da hepinizi asacağım” de- 

di (Araf. 7/124) ' yol 
hanı Güler, Sabit Dir Dinamik Şeriat, Ankara Okulu Yay., Ankara 1999, ş 
72-73 ei 
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gen benim anamın Sırtı gibisin” dediği zaman, o kad 
olurdu. Bu ayetlerin iniş sebebi kitaplarımızda sö i on pga 
yaşlı bir kadın Rasulullah'a geliyor; “kocam be Söyle zikredilir: 
kimsesiz bıraktı. Beni onunla yeniden geçindir h a 
“Ben bu konuda herhangi bir şeyle emrolunm Mini Rasulullah: 
cana haram olmuşsun” buyuruyor. Kadın: K adım, görüşüm ko- 
buyur, o talak kastetmedi? diyor ve bu old göm ie 
cadele” ediyor. Sonra da Allah'a arz-ı iie jenar ‘mü- 
ğe ik ve bana zor meleri rr 
i aș yet ederim. Allah'ım ne olur Pe j i nan 
bir vahiy indir’ diyerek ağlıyor. Kadın ln el Saen 
saye kadınlardan zihar yoluyla apn À 
ei el a Sasal olanların, ailesiyle temas etmeden 
emir YA en e Size bu hususta böylece öğüt ve- 
a işlediklerinizden haberdardır.” (Mücadele, 
P raok ki l Allah, beşeri sorun ve isteklere duyarlı bir var- 
r. İnsanları ‘dinliyor.’ Nitekim bir defasında Hz. Ömer, bu 
kadının azarlamalarını bir bakıma boyun eğerek dinlemiş, etra- 
fındakiler buna şaşırınca şöyle demiştir: “Nasıl dinlemem. Onu 
Allah dinledi de hakkında ayet indirdi” demiştir. 
Söz konusu ayet, alimlerimizce örfün, dini bir hüküm oldu- 
ğuna delil olarak kullanılmıştır. Çünkü buradan anlaşılan şudur 
ki, örf muhakkemdir. Ayette de bir örfün kısmen tadili bulunduğu 


gibi kısmen de *“ibka'sı, yani tasdik edilerek kabulü vardır”. A- 


yet, zıharı tamamen geçersiz bir adet olarak görmemekte, onu 


unda örnek olarak 


pleri ve hükmü konus 
Eser Neşriyat, Is- 


lili. nuzul sebe 
k Dini Kur'ân Dili, 


ık âyetlerin tah 
amdi Yazır, Ha 


u Muhammed H 
; y11/4775-4778 


* Surenin i 
bkz. Elmali 
tanbul, 1979 
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kabul etmekte ama “Zor yokuş” olarak nitelediği bir köle azadıyla 
işlevini sona erdirmektedir. 

Övlevse Kur'ân'ın sosyal olaylara müdahale babında olan 
ahkâm ayetleri, Allah'ın tarihi bir topluma yönelen tarihi bir hita. 
bıdır. Bu manada Kur'ân, sadece 'Kur'ânen Arabiyyen'; yani 
Arapça bir Kur'ân değil, aynı zamanda toplumsal yasamada 
Arabın ihtiyacını göz önünde bulundurmuş “hükmen Arabiyyen' 
yani Arabi bir hükümdür”. Bu husus Kur'ân tarafından şöyle 
ifade edilir: “Böylece biz bu Kur'ân'ı Arapça bir hüküm olarak 
indirdik”. (Ra'd. 13/37) Bir sonraki ayette ise şöyle denir: ‘Her 
ecel için bir kitap vardır’. Bir çok büyük müfessir gibi Ebussuud 
da bunu * Her dönem ve zaman için muayyen, ayrı bir hüküm 
vardır” şeklinde okumuştur. Ebussuud şöyle demektedir: “Bütün 
şeriatların asıl maksadı, gönderildikleri halkın halini ıslahtır. 
Bunun için şeriatlar, milletlerin değişir nitelikte olan hallerinin 
farklılığına göre farklılaşır, zamanın değişmesine göre değişir; 


nasıl ki hastanın durumundaki değişikliğe göre tedavi şekli fark- 
lılaşırsa öyle**", 


Meşhur usulcü Serahsi, 


l ; “Müşrikler ancak pistirler, Mescid- 
i Haram'a bu seneden sonra 


girmelerini yasakla- 


ak olarak tavaf ediyorlardı. Ayrıca bu 


E Bkz İlhami Guler, Sabit Din Dinam 
" Ebussuud, Tefsir- Ebissuud. Dâru İhyai Turasi`t. i 

. Di ya asi`l-Aral 
27 (Dokuz cilt bir arada dört cilt halinde) bi. Beyrut, 2. E Vlis: 


nik Şeriat, s 171. 


=” 
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ayet, © gün için gerekli olan bir emniyet tedbiridi 
imareti için gerekli birelizmlemi me edi e” veya mescidin 
Kısaca fiili yasama örneklerinde Ku mağ À 
ket ettiği apaçıktır. Gerçekte nass(vahi ip ın örfe göre hare- 
(Metohistorik) bir belge de değildir? : D manada tarih ötesi 
Örfe hamlolunan bütün meradandeki eki örfün hükmü nedir? 
değişirler”. i hükümler, adet değişince 
Ebu Yusuftan menkul olan bir görü n 
minde, bir nas, mer'i olan bir ad Bauge göre vahiy döne- 
nassa değil örfe itibar edilir. Kamil ipe indirilmişse, burada 
şünü şöyle çk lmnierdr Wos Pa Ebu Yusuf'un bu görü- 
olan örf veya adetin hükmünü 4 l 181 zaman kesitinde mevcut 
örf nazari dikkate alınır ve örfü spit ve takrir için varid olmuşsa, 
Hei tr n değişmesiyle hükmün de değiş- 
p eder. Miras'a gi Ba 
dai Dei göre bu durum asla Kur'an'la çelişkili 
yei isigi itibar etmekle, nassa muhalefet edilmiş 
iz izi? adetle ta'lil edilmek suretiyle yine nassa 
bu Mi bizim Kur'ân kimliğimizin asıl belirleyicisi, işte 
iz k iS hukukî düzenlemeler olmuştur. Kur'ân'ı sadece 
, £ er manzumesi olarak görme, gerçekte sonradan icat 
edilen bir algılamadır. Kur'ân'ın evrenselliği de bilhassa hicri 
ikinci ve üçüncü asırdaki fakihlerce bu kimlik bağlamında değer- 
lendirilmiştir. Bu anlayışa göre vahyin nuzulüne sebep teşkil eden 
şartlar, bir defa nihai manada yaşanmış Ve bitmiştir. Bu şartlar, 


ed b Sehi © Serahsi, Şerh 5 Siyeri ke 


abantu SHEU pâna $ Şarkiyye, K 


‘bir, (l-V) tahkik 
ahire, 1971, © L 


Ebu Beki Muham 


Salahuddin el-Müneccid M 
İslâmi Araştırmalar, c. 9, 


asinda Yorum 


s. 134-135 
8 Sadık Kılıç -Nesnellikle Öznellik Ari 
ayı, 2. 1996.5 105 
8 eh ii bu Abbas el-Karafi Kuabu | Furuk, Beyrut tsz, 1/176 
v. 118-119 


#3 Şehabettin 


s Bkz. Kamil Miras. Tecrid.e 
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kesel ve biçimsel olarak son şeklini vermiştir. Artık orada 
sadece hükümler vardır. Sonraki muhataplar, şartlar ne olursa 
olsun sabitleşmiş bu hükümlere muhataptırlar. lm Kur'ân'ın 
literal olarak evrensel ve ebedidir. Burada, 
insanlığın gelişiminin son noktası gözetilerek muhtemel tüm ge- 
lişmeler ve değişmeler, önceden kurgulanmıştır, şeklinde bir 
düşünce söz konusu olmuştur- Kısaca bu anlayışa göre Allah, 
insanlığın, dünyanın sonuna kadar, tüm sorunlarını göz önüne 


s 1,5 
tutarak nas göndermiştir `. | | 
Gerçeği aranırsa HZ. Peygamber döneminde Kur'ân böyle 


algılanmamıştır. Kur'ân sahabenin gözünde Hz. Peygamber'le 
birlikte yaşadıkları sevincin, üzüntünün, işkencenin, zulmün, 
zaferin, yenilginin dile getirildiği mesajlarla dolu bir kayıttır. 
Kur'ân onların bilinçlerinde henüz bizim zihnimizde canlandığı 
şekliyle metinleşmiş, kutsal bir kitap olarak canlanmıyordu. Onla- 
ra göre Kur'ân, şartları gözeterek konuşan Allah kelâmı idi. Sa- 
habe, Allah'ın muhataplarının beklentilerine, ihtiyaçlarına cevap 
vererek kendini tarihle, toplumla ve varlıksal özellikleriyle insan- 
la kayıtlı gördüğünü, Kur'ân metnini bizzat canlı şekilde yaşaya- 
rak anlıyordu. Sahabenin kafasında realiteden kopuk bir metin 
imajı söz konusu değildi?©, 

Öyleyse Kur'ân'ı 
ne olduğunu 
yeri nedir 


nassa, İl 


yasama örnekleri, 


| anlamak ne kadar önemli ise, Kur'ân'ın 
anlamak da o kadar önemlidir. Kur'ân'ın varlıktaki 


? Bilgisel değeri, normatif yapısı nedir? Bu yapı muha- 


Erlen, age, s. TOR. Kur'ân naslarını, li 
anlayışı, pelenekleki Allah inancından k 
kyan kelâmının bir sonucu olarak All: 
nas pöndermemiş olması, Allah'in Al 
ik olarak pörülür (Bkz Güler, ARES 97) te bu bilgesel bir ek- 

Halis Albayrak. “Kurün'i Anlamak Kuran'ın Ne 
Kur'ân Haftası Kur'ân Sempozyumu, (03-05 Şubat 1905 Aau 
$. 167-168 e 


? 
A ŞA a 


teral ve parçaç 
arçacı anlamda evrensel ok 
aynaklanmakta evrensel okuma 


adır. Kelâm ilmi, özellikle 


ği 


yi NE ölçüde yükümlü kılmaktadır. Kısaca Vahiy nedir? Bu 


tapla! 
„m çözüMĖme kavuşlu 


proble ırulmadığı sürece Kur'ân metni üzerinde 


yasın VE asla netice alıcı olmadığı belli olan tartışmalar sürüp gi- 


E 
decektr - 


| di M ee 
| c. Dinin Kaynagı ve Gerçeğin Analizi Ola- 
rak Vahiy: 


Mademki Kur'ân'daki sosyal içerikli, somut, bire bir dü- 
zenlemeler, belli bir zaman ve toplumda uygulanmak üzere öne- 
rilmiş model çözümlerden ibarettir, öyleyse bunlar, dinin özüne 
ve mahiyetine dahil değildir. Dinin evrenselliği, zamana ve me- 
kana bağlı olan olguları, onun içerisinde değerlendirmemeyi ge- 
rekli kılar. Evet vahiy, dinin temel kaynağıdır, yaratılışın, fıtratın 
aşkın bir metnidir, ama aynı zamanda olguların ve tecrübelerin 
tarihi bir metnidir. Başka bir ifade ile vahyi dinle özdeşleştirme- 
mek, vahyin tümüne din dememek gerekmektedir. Hasan Hane- 
fönin dediği gibi, en geniş anlamıyla vahiy, insanın ilmidir, o, 

insanı bir obje olarak almıştır. Vahiy gerçeğin bir analizidir . Bu 
yüzden insanın belli bir tarih kesitindeki sosyal, kültürel ve siya- 
sal bağlamları, vahiyde karşılık bulmuştur. 
Din ise daha özel bir konumdadır. 

ojik hakimiyetidir, varlıkl ahaor 
jik teslimiyetidir. Din yalnızca Allah'a ibadet etmektir. Din, itaat, 


ibadet ve ahlâkür. Bu anlamda din, itikat, ibadet ve ahlâki pratik- 
ktedir. Inang. ibadet, itaat ve ahlâki değerler sistemi 


i için dindirler. Yani, ibadet etme, Allah için iyilik 


O. Allah'ın kâinata ve 
insanlığa olan onto! arın Allah'a ontolo- 


leri içerme 
değişmedi 


bawak gmo > 160 , . e 
w le ameli peotop mu Antropoloji Mi DE Dersin sayı XXU 19 


ș. 513 


e in — i 
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yapma, adil olma, ahlâksız eylemlerden kaçınma, hoşgörülü ol 


madir, din. 

Öz ifade ile din. insanın en iyi şekilde insanlığını gerçek- 
ieştirebilmesi, birey ve toplum planında temiz fıtrata uygun, insa 
onuruna yaraşır ahlâklı bir hayat imkanının sağlanması, insanın 
Kendi özüne yabancılaşmaması ve bütün bunlara yönelik olarak 
aşkın alan hakkında doğru bilgilenmenin temini ve değerler ala- 
nında keyfiliğin imkan nispetinde ortadan kaldırılması için var- 
dır“. Arkoun'un deyimiyle, Allah tarafından güvence altına a- 
lınmış sağlam *öz anlam? dır din. Bilgi sistemine bağlı olarak 
değişen anlatılar veya anlam izlenimleri ise, Kur'ân'ın dini amaçlı 
normatif hedeflerinden deği Idir”. 

Burada sorun, vahyin bağlayıcılığıdır. Kanaatimize göre 
Hadis ilminde Sünnetin bağlayıcılığını belirtmek için geliştirilen 
metot, Kur'ân'a da uygulanabilir. Bu metot, “Hz. Peygamber'in 
üsve-i hasene olmasının hüküm açısından ifade ettiği mana” baş- 
ığıyla bir çok klasik kaynakta işlenmiştir. Konunun özeti şudur: 
PE Peygamber'in her uygulaması, her fiili ve sözü müslümanlar 
se bağlay KN SE değil midir? Burada Hz. Peygamber'in genel 
a aa sa fiil ve ikrarları; hüküm yoluyla 

şmalara ilişkin verdiği yargılar; çeşitli 
Z, davranış ve fikirleri, ‘din’ 
dolayısıyla bire bir bağlayıcılığının 


şekillerde devlete, Siyasete Özgü sö 


kapsamı içinde görülmemiş 


Mezheplerin Inan 


pey 


Mes a : v b saslarımın $ 
7i 7 ti sumu Í api ea % j i 
E m ; Lier muzakerelrr (1-3 lay yl Kur e 
Muhammed Ar Hi B 
1 umed Arkoun, Kur án Okumaları e va 


A Ze a 
eki Unal, İnsan Yay. İstan- 


sikir inn iserins çi ünsi my mm kali menem 


olmadığı belirtilmiştir. Yalnız bu şıklarda önemli yanın, Hz. Pey- 
per'in ilke ve prensipleri olduğu vurgulanmıştır”. 

Bilhassa ahkâm ayetleri söz konusu olduğunda bir çok 
Kur'ân yaptırımının Hz. Peygamber'in *sünnet'ine” dayandığını 
düşündüğümüzde bu metodun Kur'ân'a uygulanmasında herhan- 
gi bir sakıncanın olmadığı anlaşılacaktır. 

Meseleyi hukuki ayetlerle sınırlandırırsak şu söylenebilir: 
Mesela, mirası adil bir şekilde paylaştırmak dindir; fakat bunun 
hangi oranlarda olacağı din değildir. Adam öldürmenin, hırsızlı- 
ğın, zinanın, yol kesmenin kötü bir fiil olarak nitelendirilmesi 


gam 


dindir, fakat bu suçlara hangi cezaların terettüp ettiği din değildir. 
Kısaca yasaların konuş amacı din, formel şekilleri ise din değil- 
dir. 

Sonuç olarak diyebiliriz ki “ezmanın teğayyürü ile ahkâmın 
teğayyürü inkar olunamaz” kaidesi, vahyin bildirdiği hukuki dü- 
zenlemeler için de geçerlidir. Çünkü ancak bu şekilde biz, 
Kur'ân'daki değişenin arkasındaki değişmeyeni, ahlâki olanla 
hukuki olanı, dolayısıyla tarihi olanı ayrıştıran, böylece bizzat 
Kur'ân içindeki normatif İslâm'ı ortaya koyabilen bir metot geliş- 
tirebiliriz. Ve ancak bu şekilde ruh dünyamızla barışık olarak dış 


dünyamızı oluşturabiliriz. 


m mmm 
“ Geniş bilgi için bkz M. Zeki İşcan, “Ku 
çerçevede Hz Peygamber'in Örnek Oluşu” 
Dergisi, c. 1. sayı. 1, Kasım 1997, 5.139-141 
* Yukarıda değindiğimiz gibi önce Hz Muhammed ve arka 
karar veriyorlar, onu sünnet haline getiriyorlar. daha sonra 

eyit, tespit veya tashih ediyor 


in-ı Kerim'de Emanet Kavramı ve Bu 
urum Kültür Eğitim Vakfı Akademi 


daşları birlikle bir şeye 
âyet inerek bu uygula- 


SONUÇ 


t dinsel hedeflerin ötesinde, toplumsal 


Siyasal İslâm'da sal 
gündem hakim 


yapı ve devlette radikal re 
rol oynamaktadır. Bunun nedeni, 


gereklerinden ve bağımsızlaşma sürecinin 
ölçüde etkilenmiş olmasıdır. Politik, kültürel, ekonomik ve sosyal 


alanda batı tarafından “kuşatılmışlık” duygusunun yol açtığı radi- 
kal bir söylem olan siyasal İslâm, bu yüzden bir “kurtuluş ideolo- 
jisi’ olarak gelişme göstermiştir. Bunun bir sonucu olarak batılı 
ideolojiler karşısında, onlara meydan okuyabilecek yeni bir “izm” 


olma yolunu tutmuştur. 
Siyasal İslâm düşüncesi, İslâm dünyasındaki çöküşe göste- 
rilen bir tepkidir. Kendisini “hakimiyet K 


lendirmesi bundan dolayıdır. Başka bir 
İslâm dünyasına girişinin tam bir hakimiyet yeteneği kazanmasıy- 


la, ekonomik, siyasal ve kültürel egemenliğin kaybedilmesi, İs- 
lâmcıların ‘hakimiyet tezinin arkasında yatan temel gerçekliği 


muştur. Burada hakim rol oynay 


formlar öneren politik 
batının sömürgeci politikasının 
gerilimlerinden büyük 


avramı üzerinde temel- 
ifade ile yabancıların 


oluştur an psikoloji, sona eren ha- 
Y 


kimiyetin sancısıdır. 
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Siyasal İslâm'ın en önemli varlık nedeni olan 


"batı ile 
başedilebileceği sorusu, batı medeniyetinin, sadece ege 


f ý Men piy 
güç olarak değil, aynı zamanda bir medeniyet ve Kalkın 


a Modei 
olarak reddedilmesini de beraberinde getirmiştir. Bu, batı a 
sında bir kimlik oluşturma ve bu kimliği toplumsal-siyasa] bir 
projeye dönüştürme çabası ile aynı anlama gelmektedir. Kimlik 
bir yaşam biçimi olduğuna göre artık İslâm da batı ideolojileri 
karşısında, hayatın bütün alanlarını kapsayan, siyaseti, hukuku, 
ekonomiyi, devlet ve toplumu düzenleyen total ve bu anlamda 
modem bir ideoloji biçiminde algılanmıştır. 

Diğer çağdaş izmler gibi insanlığa *akıl ile bulunan’ apiri- 
ori bir proje sunan siyasal İslâm, bu açıdan modernizmin İslâm 
düşüncesi üzerinde etkilerini anlama konusunda, önemli bir göz- 
lem alanını oluşturmaktadır. Hatta bu noktada denilebilir ki, *İs- 
lâm modernizmi’ için yapılan “İslâm'ı, modern paradigmanın ta- 
hakkümüne tabi kılmıştır'değerlendirmesi, siyasal İslâm'a daha 
fazla yakışmaktadır. 

Siyasal İslâm, “dünyanın yıkımlı çehresinin” üşte 
lecek “korunaklı bir çit yaratarak, hayal kırıklığın 
simlerin “huzurunu esas alan bir proje 
ifadesiyle siyasal İslâm, “tarihin randevusunu kaçıranların” kendi- 
lerine “dünya” oluşturma Sayretlerinin adıdır. Ama bu “dünya”, 
Şeyler üzerinde etki yapamayan fikirlerden oluşmaktadır. Siyasal 
Islâm, *yeni durumu” karşılayabilecek yeterli birikimin ve olgun- 
luğun olmadığı, gelişmeleri tanımak için zihinlerde elverişli söz- 
cüklerin ve uygun tasvirlerin bulunmadığ 
da oluşmuş, toparlayıcı, tikelle olgusalla ilgilenmeyen, ayrıntılar- 
dan yorulan "yuvarlak fikirler mesabesinde 


sinden ge- 
a uğramış ke- 
geliştirmiştir, Shayegan'ın 


t bir Kültür coğrafyasın- 


dir. “Hakimiyet Al- 
lah'ındır”, *çözüm İslâm dadır”, ‘ya İslâm ya cahiliye 


gibi slo- 
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çanlar. siyasal İslâm'a büyülü bir nitelik 
sy içe Barn e a da onu, 
“kurtarmıştır. ya koymaktan da 
Siyasal Islâm, doğası itibari adim 5 
çilmiştir. Sosyal buhranların yoğun olarak isli bit rol bi- 
ii m E yaşandığı zaman dilim- 
lerinde radikal söylemler geliştirenlerin, ideallerini gerçekl a 
mek için “yüce değerlere” başvurabildikleri bilinen bir A 
Ama radikal söylemi asıl motive eden, yüce değer değil, bu mk 
min ortaya çıktığı dünyaya ait özgül koşullardır. Burada “yüce de- 
ğer, bu özgül koşulları örten sembolik bir öncü durumundadır. 
Allah'ın indirdiği son din olarak İslâm, hiçbir şekilde Al- 
lahın karışmadığı, neredeyse tümüyle toplumsal şartlardan, ak- 
törlerden kaynaklanmış sorunlardan ve sorumluluklardan kurtarıl- 
malıdır. Sahte tanrıları reddetmenin bir manası da, “ilah? olanı, 
insanların sürekli bir uydurma etkinliği ile kendilerini adadıkları 
iahayyüllerden kurtarmaktadır. Bunun için yapı 
şev, bir din olarak saf İslâm'ı ortaya koymaya çalışmaktır. islâm, 
mümkün mertebe açık ve seçik kavramlara dayandırılmak suretiy- 
le kristalize edilmeli, akide, gelip geçici, zaman Zani aa 
len unsurlara dayandırılmamalıdır. “Dinin yalnızca Allah'ın ol- 


sa gerektir. | 
nu kesin olarak ortaya koymuştur ki, 


n bir yasa olarak belirlediğinde her 
radesi ve düşüncesi 


iması gereken ilk 


masının manas), bu ol 
İnsanlık tarihi bize Şu 
devleti ve toplumu örgülleye olata) 
ına bağlı olarak insan ! 


i .n gitmektedir. Bu e 
aa yi aye aktadır Cünkü insana Ve onun aklına alt özerk 


yü e i tahi alan olarak tasarlanan 

ei b irlenmediğinde insan, “ilahi alan” olarak tasarl ' 
j i i acka bir şey daha Ot- 

iee in tuzağına düşmektedir. Burada başka bir şey dal 
sin tuz 

ideolojin! 
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maktadır: ‘Hah alan” da bize zit düşünce ve eylemlerin artan 
durumuna gelmektedir. 

Din, başta yönetim olmak ÜzEre sosyal aktivitelerin dışına, 
kalmak suretiyle ancak “hidaye” olma özelliğini sürdür 
Maddi alanla karışan bir din, yozlaşır, belli kalıp ve tutumlarda 
katılaşır. Böylece hidayet olma özelliğini yitirir, Din, aşkın boyut- 


tur, fillerimizin bizzat kendisi değil, onları yönlendiren ve bize 


pliç veren motivasyondur. 

Din olgusuna damgasını vuran şey, aruk söylem değiştire 
meyecefimiz, artık sadece ona ait olduğumuz bir yerin bulunma- 
sıdır, Aslında bu, dinlerin en yaratıcı yönüne tekâbul etmektedir. 
Bu yüzden din, programlanmı; dünyanın sıkıntılarıyla meşgul 
olmak yerine, insanları bu sıkıntıdan uzaklaştırabilecek, onlara 
yeni bir dünyanın keşfini sağlayabilecek manevi projeler üzerinde 
durmalıdır, 


FN: 
BATI DÜŞÜNCESİNDE DİN VE SİYASET 


Çağdaş bir toplumun kurulmasının ve insan haklarına riâyet 
aten. eşitlik. özgürlük adalet gibi tabii değerlerin yönlendirdiği 
se yönetim biçiminin oluşmasının ancak demokrasi ve laiklikle 
mümkün hale gelebileceği fikri, bugün artık neredeyse ittifakla 
kabul edilmektedir. 

Öte yandan din-devlet ve siyaset ilişkileri bağlamında batı- 
vw referans alarak yapılan tartışmalarda bilhassa iki husus dikkati 
çekmektedir. Birincisi, Hıristiyanlığın demokrasi ve laiklik konu- 
sunda olumlu fonksiyon icra ettiğinin, İslâm'ın ise din dünya ve 
devlet işlerini bütünleyen total bir yapı sunduğunun vurgulanma- 
dır. Nitekim siyasal İslâm'la İslâm dışı çevrelerin ortaklaşa 
kanaati budur. 

Ikincisi , batıda dinin güncelliğini yitirmiş bulunduğu, sos- 
val ve politik hayatta etkisini sürdürmediği gibi yaygın bir kana- 
! bulunmasıdır. Bu kanaate göre uygar toplumlarda din ya da 
ni temsil eden kilise, kamusal hayattan tamamen çekilmiş dev- 


let ve toplumu ilgilendiren konular, siyasal iktidara bırakılmış, 
dın tamamen bireyselleşmiştir'. 

Bu iki hususun gerçeği yansıtmadığını tespit edebilmek için 
Hıristiyanlık tarihi ve bugünün Avrupa ve Amerika sındaki din 
toplum ilişkileri konusunda birkaç kitap karıştırmak yeterlidir. 


siyasa) İslim sevenin peoğim değeticadirdetatmesi için batıdaki din siva 


hatlarıyla hhnmesi pavkmektiedu Mu nedenle 
damda Almanya da vçidığımız bar kon 


set ılışkasaının b 
Tork bedersivonu © 


tetansın metinleşiiş 


v uygun gördük 
* Örnek olarak bbz (asi | Alek vw İri Yanbul 1989 > Lind 
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a. Hıristiyanlığın demokrasi ve laiklikle bağdaşır bir a 
kazanmasının henüz yeni bir olgu olduğu bilinen bir Bayek 
Bilhassa Katolik öğreti, yakın geçmişe kadar demokrasiyi düşman 
bir güç olarak değerlendirmiştir. Katolik kilise gerçekte ancak 20, 
Yüzyılın ilk yarısının sonlarına doğru kendisini demokrasiyle 
bağdaştıracak ifadelere yer vermiştir. Söylenen şudur ki Katolik 
kültür ile demokrasi arasındaki uzlaşma henüz tamamlanmamış- 
tır. Bu yüzden olacak Martin Lipset, Katolik ülkelerde istikrarlı 
bir demokrasiyi yerleştirmenin Protestan ülkelere göre çok daha 
zor olduğunu tespit etmiştir”. 

Protestanlık sonuç itibariyle farklı bir durum yaratmıştır. 
Fakat din ve devletin ayrılmasında öncü olarak kabul edilen bu 
mezhebin ortaya çıkış ve gelişme sürecinde, âdeta siyasal İs- 
lâm?ın tezlerinin geriye doğru izdüşümünü görmek mümkündür. 
Modem devletin gelişmesinin hangi aşamalardan geçtiğini gös- 
ermesi açısından da bu süreç gerçekten önemlidir. 

Modern devletin gelişmesine denk düşen, devletin kilisenin 
vesâyetinden o kurtulmasının ilk mimarlarından biri olan 
reformasyonun lideri Luther(1483-1546)'e göre yönetim, Tanrı 
tarafından düzene sokulmuştur. Dünyevi iktidar sahibi Tanrının 
görevlisidir. Bu güç ile o, din adına hizmet eder.* Siyaset, iman 
konusunda yetkindir. Çünkü ilâhi kaynaklıdır ve henüz hakikaten 
Hıristiyan olmayanlar için Tanrının bir baskı aracıdır. Dünyanın 


2 

Francis Fukayama, Güven Sosval Erdemler ve Refahı 
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gi” 


yı Tanrı öfkesinin hizmetkârlığından başka bir şey depil 
Si 7 > c A] 


kral! 


du 
pipki Luther gibi Calvin de(1509-1504) iktidarı “ilk gli 


nah’ m Dir SONUCU olan insanların kötülüğü ile açıklamaktadır. Bu 
y her türlü sivil otorite ilâhi kaynaklıdır. İktidar, insanların 


vüzdel 
Tanrıdan gelir. Hükümdarları 


olmaksızın. yalnızca 
darında değildir. Yönetenler, Tanrının 


ndirdikleridir. Onun şahsını temsil 


müdahalesi 
ortaya çıkarmak halkan ikti 
istedikleri ve seçip görevle 
ederler". 

Maurice 
lerin önemli bir rol oy 
i bir iktidarın kutsanması Ve 


ış bağımsız bir yönetimin 
“tanrının vekili ol 


Barbier, modem devletin gelişiminde bu düşünce- 
ktedir. Çünkü burada kili- 
böylece kilisenin vesâye- 
meşrulaştırılması süz 
an yönetici’ 


nadığın belirtme 


seden ayr 
ünden kurtulm 
” Başka bir ifade ile 
rn devleti vermiştir. 
a batının geçirdiği aşamalardan 
birliği tezinin işlenmesidir. 
n meşruiyetini sağlama 
isteyen 


konusudur 
sonuç Olarak mode 
Jevletin oluşmasınd 
din devlet 
la devleti 
“Hiristiyan devlet” 
ade edenlerden 
istir, Nitekim 
rak görü- 


anlayışı, 
Modem € 


buna bağlı olarak, 


biri de, 
karşısınd 


Zira bu fikirde de kilise 
Kiliseden ayrı 
birliği” 


bir 

kesin olarak if 
arın birliği esi 
ında dinsel şef ola 
Rahipler onun 


söz konusudur. 
Hobbes( 1588- 1679). bu * 
Ona göre “iki iktid 
semen, aynı Zam 
kilisenin de 


bin olmuştur. 


Ahd- Atik'te sivil c4 


p devleti başıdır. 


b-i Mukaddes’i yorum- 
olduğunu beyan etme 


p de 
ey değildir. Kita 


itapların hangisi 


jür. Sivi) egeme 
, başka bir > 


vekillerinde! 
sahih k 


lama ve devletinde 


mer, Modern han bayar « ide Din ve Siyaset yev Ozkan Gözel 


isganbul J999. > 11.17 
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vetkisi de sivil egemendedir. Bu yüzden ‘tek efendi’ 


olan siyi 


iktidara itaat etme, Tanrıya itaat etmedir”. 

Spinoza da 'egemen kudret'in bölünmezliği üzerinde dur- 
muştur. O, Musa'nın hem siyasal hem de dini işleri elinde tutan 
biri olduğunu söylemek suretiyle dünyevi egemenin tek egemen 
olduğunu ortaya koymaya çalışmıştır. Kutsal Hukukun tasarrufu 
iktidardadır, zira Tanrı insanları bu yerleşik iktidarın eliyle yö- 
netmektedir”. 

Görüldüğü gibi ‘modern devlet'in yeşermesi, dinden ba- 
ğımsız bir süreç içinde olmamış aksine dinden alınan meşruiyetle 
bu sağlanmaya çalışılmıştır. Din dünya işlerine karışmadıkça 

| iyidir görüşünde olan bazı filozoflar dahi, devletin ilâhi olduğunu 
| belirtmekten geri durmamışlardır. Mesela Hegel, devleti, alemin 
formasyonu ve organizasyonu içinde gelişen tanrısal bir irade 
olarak görmekte, en azından, tanrısal iradenin devletin prensibini 
meydana getirdiğini belirtmektedir, Ona göre devlet, dünyada 
mevcul ilahi düşüncedir. Tanrının yeryüzündeki yürüyüşüdür”", 

b. Avrupa ve Amerika'da sosyal ve politik hayatta dinin 
güncelliğini yitirdiğine dair görüş de sağlam bir temele sahip 
değildir. Hatta araştırmalar, bunun tam aksini göstermektedir. Bu 
araştırmalardan bir tanesinde Amerika'da modernleşmenin bir 


sekülerleşme dönemi açmamış olduğu, aksine modernleşmeyle 


, 
Manas Hobbes, Leviuthan, çev Semih L im, Yapı Kredi Yay İstanbul, 1993, s 
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irlikte dini örgütlerin ve bireysel düze ini bağlılıp 
ge tespit edilmiştir.” maine 
A.B.D. anayasasının laiklik ile ilgili düzenlemesinin ana 
ükrini, devletin dinden korunmasından ziyade dinin ve dindar 
vatandaşın, onun keyfi tutumundan korunması oluşturmaktadır.” 
Bu da, ülkede dinin sosyalliğini göstermesi açısından önemlidir. 
Amerikan siyasal sistemini nitelemek için genellikle ‘sivil 
din kavramı kullanılmaktadır. Bu kavramla, belli bir dinle sıkı 
bir bağlantısı olmaksızın, politikada dini boyutun olabileceği 
ifade edilmek istenmektedir. Burada din, siyasi davranışa dolaylı 
bir etkide bulunmaktadır, 
Fukayama”ya bakılırsa bugün Amerika'da din, sadece sos- 
yal gerçeklik olarak algılanmamakta, aynı zamanda bir “sosyal 


elendirilmektedir. Ona göre modem kurum- 


sermaye” olarak da nit 
lar bir gereklilik olmasına rağmen, alt yapısını oluşturduğu çağ- 
değildir. Yeterli 


daş zenginlik ve sosyal mutluluk için yeter şart 

olabilmesi için belli geleneksel sosyal ve ahlâki alışkanlıklarla 
iNickilenmesi lazımdır. Fukayama daha da ileri giderek sağlıklı bir 
mesinde dahi, dinin bir araç rolü üstlendiğini 
erika'nın diğer ülkelere göre daha gelişmiş 
olmasının en önemli sebebini de bu noktada arayan Fukayama, 
kendiliğinden sosyalleşme ve sosyal sermaye elini ar 
olmayı, Amerika'nın en büyük şansı olarak değerlendirmekte ir. 


pazarın içselleştirili 
belirtmektedir. Am 
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zi rika”, Religion and Modernization. pA 
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` İslâmi Araştırmalar, c.8, sa- 
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Amerika bunu, tutucu Protestan dinsel mirasının ürününe borç. 
ludur'’. 

Denilebilir ki Amerika'da din toplumsal, siyasa] bir boyuta 
sahip olsa da, mesela laikliği hedef alan fundamental bir karakte. 
re sahip değildir, bu tür örgütlenmeler de bu ülkede görünmemek. 
tedir. Gills Kepel'in yaptığı bir çalışma, bu kanaatin de doğrulu. 
gunu tartışılır hale koymuştur. Kepel, yazarların genelde İslâm 
dünyasına özgü olarak gördüğü fundamentalizmin Amerika'daki 
köklerini araştırmıştır. Amerika'da ‘fundamentalizm’ 1970 ve 
80'li yıllarda “Evangelizm” veya “Yeni Hıristiyan Sağı” 


oluşmuş 12 ciltlik “The 


Bu yüzden bütünüyle red 


dedilmelidir 
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a kaşı *Yeni Hiristiyan Sağı, büyük ölçüde etkisi altına alma- 


sok id 
ırdığını söylemektedir ”, 


vi başi 
i Çağdaş batıda bu konu temellendirilirken kilise-devlet, din- 
siyaset ilişkileri biçiminde kavramlaşlırma yapılmaktadır. Başka 
pir ifade ile kilise ile devlet ilişkileri ayrı, din siyaset ilişkileri ayrı 
düşünülmektedir. Kiliseler, geçmişten farklı olarak siyaseti bütü- 
niyle kontrol etme güçlerini kaybetmiş olmalarına rağmen, siyasi 
hayatin önemli bir aktörü olmaya devam etmektedirler. 

Katolikler, tespitlere göre, siyasetle daha fazla ilgilenmek- 
tedirler, Katolik kilise, demokratik mekanizma içinde görüşlerini 
egemen kılabilmek için, diğer toplumsal guruplar gibi siyasal 
süreci etkilemeye gayret göstermektedir. Kalolikliğin siyasetle 
daha ilgili olması, onun esasında devlet ve din arasında gördüğü 
yakın ilişkiden kaynaklandığı belirtilmektedir”. 

Katolikliğin dışında başka mezheplerin egemen olduğu ül- 
kelerde ise dinle devlet uzlaşma içine girmiştir. Bunlardan örne- 
din Danimarka'da Protestanlık, Yunanistan'da Ortodoksluk, dev- 
letle iç içe olup milli din haline gelmiştir. Danimarka anayasası- 
nın dördüncü maddesi, “Lutherci Evangelik Hıristiyan anlayışı 
Danimarka'nın dinidir ve devlet tarafından desteklenir? şeklinde 
düzenlenmiştir. Yunanistan anayasasında da 'egemen din Orto- 
doksluk inancıdır’ maddesi yer almaktadır”, 


Denilebilir ki ruhani oloriteden bağımsız olma anlamında 


ekülarizasyon. Protestan ülkelerde ön plana çıkmakta ve bu 


lkelerde din, çeşitli alanlardaki fonksiyonlarını devletle beraber 
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yapmakta, böylece sosyal entegrasyon açısından birinci derecede 
rol üstlenmektedir”. 

Batıda seçim sosyolojisi ile ilgili olarak yapılan araştırma. 
lar, seçimlerde ve dolayısıyla siyasetin resmini belirlemede din 
(mezhep) faktörünün etkili olduğunu göstermektedir. Hatta genel 
olarak belirli bir mezheple belirli bir parti arasında karşılık bu- 
lunmaktadır. Örneğin İngiltere'de Angilikan kilisesi, Muhafaza. 
karlarla; Katolikler, İşçi Partisi ile; bağımsız Nonkorformistler, 
Liberaller ve İşçi partisi ile çalışmaktadırlar. 

Bundan başka Hıristiyan Demokrat partiler, kiliseye ve Hı- 
ristiyanlığa bağlılıklarını programlarında açıkça ifade etmekte ve 
politikalarını bunlara bağlı olarak üretmektedirler”, 

Kiliseler, kendilerine yakın buldukları partilerle yakın iliş- 
kilere girerken, kendilerine karşı olduklarına inandıkları partilerle 
de çeşitli yollarla mücadele etmektedirler. 


Seçimlerden önce kiliseler seçim bildirileri yayınlamakta- 
dırlar. Partiler de genelde kiliselerin, siyasal alan da dahil kamu 
yararı için sorumluluk üstlenmeleri gereğini açıkça ifade etmek- 
tedirler. Örneğin, 23 Ekim 1996 tarihi 


müdahalesinde bir sakınca 
Muhafazakar Parti'nin Hıristiyan temel 
bir parti olduğunu belirtmiştir”! 
E 
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Almanya'da 1980'de yayınlanan bir “piskoposluk bildiri- 
nde (seçim bildirisi) şöyle denilmektedir: “Hıristiyan karar 
verirken Tanrının emirlerinin politikadan ne talep ettiğini düşün- 
mek zorundadır. Çünkü onun emirleri kamusal hayat için de düs- 
urdur. Yine bu yıllarda devlet borçlanması ile ilgili hükümet 
politikasına kilise itirazda bulununca H. Smith, İncil'de kredi ve 
devlet bütçesine ilişkin bir hüküm bulunmadığını beyan etmiştir. 
Fakat ona, Luka 14, 28-30 âyetleri delil gösterilmek suretiyle, 
borçlanmaya ilişkin hükümlerin İncil'de bulunduğu ifade edilmiş- 


ür. 

Batıdaki bu durumdan hareketle A. en-Naim, dinsel ölçüle- 
rin ve kurumların siyasal davranışı ister istemez etkilediğini be- 
litmekte ve gerçekte laikliğin öngördüğü şeyin, dinle siyaset 
ek çoğulculuğu ve halkın bütün katmanlarının katı- 


arasında gerç 
şekli? olduğunu ifade 


lımını güven altına alacak “belli bir ilişki 
etmektedir.” 


Sonuç olarak şunları söylememiz mümkündür: 


*Batıda din sosyal ve politik hayatı az veya çok etkilemeye 
n burada kilise gibi müesses bir yapıya 
lliği de söz konusudur. Otorite 
eden kurumlarla anlaşmak zo- 


devam etmektedir. Di 
çin etkisinin nesne 


sahip olduğu i 
temsil 


olan dinlerde devlet, bunu 
rundadır. 
«Dinin siyasal al 


batı için 
islam dünyasına özgü bir olg 


anda mutlak hakim olduğunu kabul eden 
düşünceler. de söz konusudur. Bu bağlamda 
u değildir. Bu 


fundamentalizm, 


p pokas agë.’ 98-1000 
a a an-Naim, “ Liberal İslâmcı Söylemde Demokrasi h 
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